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مقدمة الشيخ 

الحمد له» والصلاة والسلامٌ على رسولٍ الله صلئ الله عليه وعلئ آله 
ووو وبعد: 

فالنبي يك بيِّنَ منهج الفرقة الناجية» فقال: «ما أا عليه 
وَأضْحَابِي) 7 فهذا هو المنهح الصحيح الذي يجب على المسلم أن 
يتبعه» وهو الكتاب والسّنة على فهم الصحابة رضي الله عنهم. 

ومن المذاهب المنتشرة التي يُحاول بعض الناس بعثهاء مذهبٌ 
الأشاعرة المنتسبين إلى الإمام أبي الحسن الأشعري -رحمه الله تعالئ. 
ومن الكتب المشهورة عن هذا المذهب» كتاب أم البراهين لأبي عبدالله 
الرس 

ولكي نتعرف على هذا المذهب معرفة تامة» فأفضل منهج للتعرف 
ا ا لود يا بسو اا 
ویر تلجازل ن دراسها لهذا الک اتد ودف ری أرويعيده عن 
المنهج الصحيح. e hS e i‏ 

ولأشوض ان اه إلى ا مص هااا يردا 
مُخالفون لمنهج السلفي» ويُبررون هذه المخالفة بأن طريقة السلف أسل 


.)۲٠٤١( أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب الإيمان» باب ما جاء في افتراق هذه الأمة‎ )١( 


وطريقتهم أعلم وأحكم. فطالما رددوا هذه المقالة: أن طريقة السلفي 
أسلم» وطريقتهم أعلم وأحكم» وهذا يتضمن اعترافهم بمخالفة منهج 
اا ولاف الفا رصي الي ۰ 

فهل هذه المقولة صحيحة ؟ وهل مذهبهم أعلم وأحكم من فهم 
الصحابة رضي الله عنهم» فيما يتعلقٌ بالأمور الغيبية في ذاتٍ الله تعالئ 
وصفاته ؟ 

لا نستعجل هذا الحكم حتئ نطلّمَ على هذا الكتاب» ونرئ ما دوّنه 
مُؤلفه فيه. ونحن سندرسٌ ما كتبه دراسة موضوعية بعيدةً عن التشت 
والتعصبء هدفنا فهم كلامه» ثم عرضه علئ الكتاب والسّنةٍ والمعقولٍ 

"7 

الصحيح» ومعرفة مدئ قربه أو بعده عن المنهج الحق. 

سال العو تسح انه ا و الما دەر اا 
يهدينا لما اختلف فيه من الحق بإذنه» إنه ولي ذلك والقادر عليه. وصلئ 
الله ا وبارك عل نبينا محمد وعلئ آله وصحبه 57 


الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلامٌ على أشرف الأنبياء 
والمرسلین» نبينا محمد صلی الله عليه وعلئ آله وصحبه قم 
كثيرًا مزيدًا إلى يوم الدين. أما بعد: 

فعقيدةٌ الشيخ أبي عبدالله السنوسي» الموسومة بعقيدة السنوسي 
الصغرئ (أم البراهين): التي لخص فيها فكره العقائدي المُستّمد من 
فكر الإمام أبي الحسن الأشعري» لقيت قبولا واسعًاء واهتمامًا كبيرًا بين 
الأتباع» حتئ كثرت شروحها وحواشيها والتعليقات عليها. 

والسنوسي له حُظوَةٌ واسعة عند أتباعه ومُريديه» وله ثناءٌ عاطر عند 
مُترجميه» حتئ عد المقري الأشعري» أن من مفاخر الشخص أن يكون 
شيخا للسنوسيء فقال في ترجمة الشيخ أبي الحسن علي بن محمد 
الشهير بالقلصادي: «وكفاه فخرًا أن الإماء السنوسي صاحب العقائد. 
اهل عنه جملة من الفرائض والحساب» وأجازه جميع مرویاته»'» وقال 
أبو العباس ابن القاضي في ترجمته: «الإمام السنوسي» المعقولي» الفقيه. 
المحدث» الفرضي» الحيسوبي» صاحب العقائد التي لم يأت أحد بمثلها 


(۱) أحمد المقّري: نفح الطيب من غص الأندلس الرطیب» دار صادرء بيروت- لبنان» ٠١۳۸۸‏ ى 
(4۲/۲). 


من المتأخرين»'. ومع هذه الحُظْوَةٍ التي حَظِيَ بها السنوسيء إلا أنه قد 
عورض من بعض مُعاصِريه الأشاعرة» وجرت بينه وبينهم مُناظرات» 
ومنهم: أبو العباس أحمد بن زكري التلمساني» جرت بينهما مُناظرة”" 
بسبب مسألةٍ إيمانٍ المُقلّد ومسألة رؤية المعدوم. 

وهاه الا التي عاش ها ارسي اماس اا ترما 
بعض الباحثين» حتئ سمِّوها بالمرحلة السنوسية؛ لأنها بحسب قولهم. 
طَبّعت تأريحَ الكلام الأشعري في الغرب الإسلامي بطابع خاص» وتعد 


أهمّ مرحلة من مراحل تطور المذهب الأشعري في هذه المنطقة» بل 
يقولون: هي مرحلة التراكم المعرفي الكبير في المُولفاتِ العقدية””". في 


9و 


)١(‏ أبو العباس ابن القاضي: درة الحجال في أسماء الرجال» ت: د. محمد أبو النورء 
ط١ ٠۳۹١١‏ ه مطبعة السنة المحمدية» (۲/ .)١5١‏ 

(۲) انظر: عبد الخالق أحمدون: عناية المغاربة بالعقيدة الأشعرية» مجلة التأريخ العربي» 
المغرب» عدد ١‏ 25 سنة »)79172(6701١‏ تطور المذهب الأشعري بالغرب الإسلامي - 
السنوسي أنموذجاء رسالة ماجستير مُقدّمة من الطالبتين: سميرة عبد الكبير» وعفاف 
خضروايء لكلية العلوم الإنسانية والإجتماعية في جامعة محمد بوضياف في الجزائرء لعام 
7 (04). 

(۳) انظر: خالد زهري: منزلة صغرئ السنوسية عند المغاربة» الخزانة الحسينية - الرباط 
(1)» مقال بعنوان: العقيدة الأشعرية» مرجعية فكرية» د. خلفات مفتاح» أ. نذير برزاق» 
نُشرت في مجلة كلية التربية الأساسية للعلوم التربوية والإنسانية» جامعة بابل» عدد "١‏ 


شباط ۰1۷ آم (YT)‏ 


0 2 5 9 0 1 . ١ 
حين يرئ بعض الباحثين» أن المرحلة السنوسية تمثل نوعا من التراجع‎ 
روو‎ < 
ماهو منطقي وماهو عقدي» مع وجود تطور كمي علئ مستوئ‎ 


الف أنهذوالعقيدة جت اللات ل و ات 
بعض الدارسين الغربيين فيهاء هل العقيدةٌ السنوسية تَقَدّم العقيدةً 
وتشرحها بست فلسفي أم لا ؟ فيرئ ديلفان أن عقيدة السنوسي فيها 
حس فلسفي بارزء وفي هذا يقول ديلفان: إن أفكارٌ السنوسي حملتنا 
مِرَارًا إلى عتبة الفلسفة الحديثة» وقد خالف لوسياني ما ذهب إليه ديلفان» 
مُوضِحًا أن العقيدة السنوسية ليست رسالة في الفلسفة في غايتهاء بل إن 
الفلسفة وسيلة فحسب؛ من أجل إثباتِ مبادئ تيولوجيّة» فيرفض 
لوسياني وصفف ديلفان بأنْها تَقدّمُ نسقًا فلغ 


غا ترس لدعت و جا رايظة لمحو 
للعلماء» مركز دارس بن إسماعيل لتقريب المذهب والعقيدة والسلوك» سلسلة أبحاث 
ودراسات .)١١١().١‏ 

(۲) منقول من مقال للباحث المغربي: سعيد البوسكلاوي» بعنوان: بعض سمات الكلام 


السنوسي وحدوده» طبع: مؤمنون بلا حدود للدراسات والأبحاث» قسم الفلسفة والعلوم 


م 


إذن: فعقيدة السنوسي أم البراهين حَظِيت باهتمام بالغ» تمثل في 
تفريكيا طحا وهر ومح الإجازاتٍ على قراءتها وسّماعِها وتَعلّهاء 
ووفرة الشروح والحواشي والتعليقاتٍ والمنظومات عليهاء وكثرة الوقبال 
على شخهاء حتئ بلع عدد تُسَخِها في الخزانة الحسينية فقط أربعين نسخة 
وتجاورٌ عدد نسخ شرح مُؤْلفها عليه خمسين نُسخة في الخزانة نفسها. 

وإنما كان هذا الاهتماءُ البالغ بها؛ لأنها حوت زبدة الكلامَ الأشعري. 
فيستغني مَنْ طالعها وحفظها ودرسهاء عن كبار الدواوين في علم الكلام 
كما يقولون» واعتقادهم آنا السلاح العاصم من آراءِ ومقالاتٍ الفِرّقٍ 
الضالة» حت صارت من المتون الإلزامية في التعليم» ولذا عدّها تلميذه 
أبو عبدالله محمد بن عمر الملالي» من أجل العقائد» بل ولا ادلي 
عقيدة من عقائدٍ من تقدّم ولا من تأخر”". وسيتبيّن لنا حقيقة هذا الكلام 
من عدمه» من خلال دراسة مسائل هذا الكتاب. 

ومع ذلك نقول: ليست العبرة في هذا الباب بالذيوع والاشتهارء وإنما 
العبرة بمُوافقة الحق» ومُتابعة السلفي الأوائل» والالتزام بالنصوص دون 


تحريفي مذموم أو تأويل مشؤوم» ومّزاحمةٍ الباطل» ودفع الأفكار 


الإنسانية» ١5‏ م0( 
)١(‏ انظر: خالد زهري: منزلة صغرئ السنوسية عند المغاربة: »١75-١‏ مقال بعنوان: العقيدة 


الأشعرية» مرجعية فكرية» د. خلفات مفتاح» أ. نذير برزاق» (۲۲۲). 


المُناهضة للمنهج الصحيح» ودحض السب العقليةٍ التي يُصادّم بها 
ا 

وهذا الأمر ليس مُجرد دعوئ. فكل يدعي وصلا بليلى» لكن حقيقة 
الأمر هو وصلّ الحاضر بالماضي المجيد» هديا وعملاء وفِكْراء ونظرًاء 
زافخمد | ة دز نهنا طا قات العتاند فك E‏ رولف وتيت تولب 
فالسلامة والحكمة والعلمٌ فيه في اقتفاء الأثر» والسَيّر على منهج السلف. 
کار ا ع عا را فار ۶ک ہے رف 
القوم؛ فإهم عن علم وقفوا وبيصر نا كوا وهم علئ كشفها كان 
أقوئ» وبالفضل لو كان فيها أحرئ. لئن قلتم: حَدَْ بعدهم» فما أحدثه 
إلا من خالف هديهم» وزغب عن سنتهم» ولقد وصفوا منه ما يشفي. 
وتكلّموا منه بما يكفي, فما فوقهم مُحَسّره وما دونهم مُقَصّر لقد قصّر 
عنهم قوم فجّفواء وتجاوزهم آخرون فغلواء وإنهم فيما بين ذلك لعلئ 
هدی مستقيم )07. 


)١(‏ أخرجه أبو داود في سننه» كتاب السّنةء باب لزوم السّنة» ح(25501» وانظر: ابن الجوزي: 
مناقب عمر بن عبد العزيز» دار الكتب العلمية» بيروت» ط١ء‏ 5 ١15٠‏ ه(٤۸)»‏ ابن قدامة: 
البرهان في بيان القرآن» ت: أحمد المزيدي» دار الكتب العلمية» ط١‏ 576١ه‏ طبع مع 
كتاب: المحنة على إمام أهل السنة أحمد بن حنبل» لعبد الغني المقدسي».(59١).‏ 


والركيزة الأساسية في هذا الباب تقومٌ على الاعتصام بالكتاب والسنة 
وعدم تقديم شيء عليهماء كما قال تعالئ: 9# يكأمها لذن اموأ لا مدموا ين 
دی الله ورسوله وأنَهُوا أنه € [الحجرات:١]»‏ ول الإمام ابن القيم: « فإذا كان 
سبحانه قد نبئ عن التقديم بين يديه» فأي تقدم أبلغ من تقديم عقله على 
اجا ا حتل ق 
فهو أعصئ الناس لهذا النبي»وأشدهم تقدمًا بين يديه» وإذا كان سُبحانه قد 


نهاهم أن يرفعوا أصواتهم فوق صوته» فكيف برفع معقولاتهم فوق كلامه 
وما جاء به؟ »» ويقولُ في موطن آخر: ١‏ فإذا كان رفع أصواتهم فوق صوته 
سبيًا لحبوط أعمالهم» فكيف تقديم آرائهم» وعقولهم» وأذواقهم. 
وسیاستهم» ومعارفهم» علئ ما جاء ب ورفعها علیه» أليس هذا أولئ أن 
يكون مُحبطًا لأعمالهم؟ 2« ويقول في موطن الت # فار سا 
المؤمنين من حُبوط أعمالهم» بالجهر لرسول به كما يجهر بعضهم 
لبعض» وليس هذا برذة» بل معصية يحبط بها العمل وصاحبها لا يشعر» 
فما الظن بمن قدَّم على قول الرسول يلك وهديه وطريقه» قول غيره 
وهديه وطريقه؟ أليس هذا قد خبط عمله وهو لا يشعر ؟ )0". 


. ۹۹۷ /۳ ابن القيم: الصواعق المرسلة» ت: د. على الدخيل اللّه» دار العاصمة الرياض»‎ )١( 
.)910/5(ه١575 ابن القيم: إعلام الموقعين» دار ابن الجوزي» طا‎ )۲( 
.)۲١(»ةدجب ابن القيم: الوابل الصيب» دار عالم الفوائد للنشرء مطبوعات مجمع الفقه الإسلامى‎ 20 


ولا يخفئ أن الفِكرٌ الأشعري مر بمراحل وأطوارء انتقل فيها إمام 
المذهب من الفكر الاعتزالي الذي عايشه طويلاء إلى الفكر الكلاّبيء 
غبار عورا مهار كنا من وك ابنج قار كر الإماء ابي ا 
المُستقل » ثم أعلنّ انتماءه بعد ذلك لعقيدة إمام أهل السَّنةٍ والجماعة. 
الإمام أحمد بن حنبل وعقيدة آهل الحديثء إلا أن بعص الرواسب 
الفكرية التي نشأت لديه؛ نتيجة انتمائه الأول لمذهب المعتزلةء ثم 
الصراعات المُتوالية بعد تَرْكِه وميله لمذهب ابن كُلاأب» أثرت على 
صفاء الفكر لديه» ونم لاا امول من سب ا الماضي. وهذا 
يبِيّنْ بجلاء الأثر السلبي الذي ينتجه علم الكلام 17 العقائد فتبقئا آثاره 
اقية كالوشم» يصعبٌ التخلص منها أو الانفكاك عنها. وبغض النظر عن 
الخلافٍ في رجوع الإمام أبي الحسن إلى مذهب السلف» هل كان 
رجوعًا مُتمحضّاء أم كان فيه نوع دخن”" ؟ فهو علئ كلا الحالين» حُجة 


(1) انظر: رسالة علمية مُقدّمة إلى جامعة الملك عبد العزيز» كلية الشريعة بمكة المكرمة» من 
الطالب: هادي طالبي: (أبو الحسن الأشعري بين المعتزلة والسلف ) عام ١۳۹۹‏ 
ورسالة: منهج أهل السنة ومنهج الأشاعرة في توحيد الله تعالئ» للدكتور: خالد عبد 
اللطيف» مكتبة الغرباء الأثريةء (۳۹-۲۹)» ورسالة: موقف ابن تيمية من الأشاعرة 


للدكتور: عبد الرحمن المحمود» مكتبة الرشد» الرياض»› طله0١51١١١ه.‏ 


ومع أن هذا الطّور الأخير الذي استقرٌ عليه فكر الإمام أبي الحسن 
الأشعري قد صرح به أكابر العلماءء إلا أن بعض الباحثين جَتح إلى إنكار 
هذا الطور؛ اعتمادا عل عدم نقل المترجمين لأبي الحسن لهذا الطور وهذه 
المرحلة» ونسوا أن عدم العلم ليس علمًا بالعدم» وخاصة أن الجهل بهذا 
الباب» لا يقضى على الحقائق المثبتة ولا ينفي الواقع الصحيح المشتهر: 

ومن العلماء الذين صرّحوا بهذا الطّور للإمام الأشعري: شيخ الإسلام 
ابن تيمية'١"»‏ والحافظ الذهبي”" والحافظ ابن كثير""» وغيرهم» بل حتئ 
الكوثري المتعصّب على أهل السَّنةِ والجماعة» لم يجد بدًا من الصَدَح 
بالحقيقة» في تقدمته لكتاب الإنصافي للباقلاني» بأن كتاب الإبانة لأبى 
الحسن الأشعري ينقض مذهبت الأشاعرة وزعم أن الأشعري إنما ألمه 
مُحاباة لأهل السنة وإمامهم في ذلك الزمان» وهو الإمام البربهاري!؟. 

ونتيجة لهذا الخلاف» شكك بعضهم في صحة نسبة كتاب الإبانة 


ء ء 2 
لابي الحسن الاشعريء ولم يرتضوا النقل منه» ولا من كتبه الاخرئ التي 


.) ۲۲۸/۳( ۱٤۲١ ابن تيمية: مجموع الفتاوئ» ط الأوقاف السعودية»‎ )١( 

(۲) الذهبي: سير أعلام النبلاء»دار الكتب العلمية - بيروت» ط۱ ١١٤٠ھ .)٤۸/٠١(‏ 

69 ابن گر طبقات الفقهاء الشافعيين» دار الوفاء للطباعة. المنصورة»مصر.ء. 
ط۰۱ ١۲٤۱ھ‏ (۱۹۹/۱). 


€3 الباقلاني: الإنصاف» مكتبة نشر الثقافة الإسلامية. مصر› ١0‏ م(۷). 


تعود على أصولهم بالنقض» ولذا لم يعتمدوا على كلام الأشعري على 
وجه التمام. ومع ذلك يصرّحون بان عقيدته هي مذهبٌ السواد الأعظم 
تو اسان زرا اس ااا الس ای تاخ من 
أوحال علم الكلام » قضت على كثير مما قرّروه وقعّدوه وأصَّلوهء لكنهم 
ل ق اول امرف وغ قرا علي د03 اق الى اديا ب 
النصوصٌ الصحيحة الصريحة. ۰ 

والشيخ السنوسي في عقيدته قد جانبٌ عقيدةً أهل السنة والجماعة في 
جملةٍ من المسائل» وفي الأجوبة النجدية: 557007 
أم البراهين على مذهب الأشاعرة» وفيها أشياء كثيرة مُخالفة ما عليه أهل 
السنة؛ فإن الأشاعرة خالفوا ما عليه السلف الصالح في مسائل» منها: مسألة 
العلو» ومسألة الصفات» ومسألة الحرف والصوت»''. 

ومن الملحوظات العامة التي أشارٌ الشيح إليها في دراسته لهذا المتن: 

١‏ - أن المُصنفت مزج عقائده في التقاسيم الفنية للعلوم؛ كإدراجه 
مفهوم الظلم في الجائز» أحد أقسام الدليل العقلي. 

-١‏ مُخالفته لبعض طرائق المتكلمين في الاستد لال. 


ه١٠٤١۷ الدرر السنية في الأجوبة النجدية» جمع الشيخ: عبد الرحمن القاسمء ط5.‎ )١( 
.)١5-7/0( 


۴ ذكره لعف القضاصى الخرافية والدكا يات الط الي 
لا يجوزٌ الاعتماد عليها ولا الاستئناس اء وتحذيره من البدع ووقوعه 
فيها. 

€ استد لاله بما لد يصح الاستدلال به» من الأحاديث الضعيفة 


والموضوعة. 

-٥‏ وقوعه في التناقض شَّعَرٌ أو لم يَشعر. 

- الشدة في رده على المخالف. 

هاا رم علا ف ا الع 

ولا شك أن التصدي لمثل هذه الرسائل لنقدها والرد عليهاء تحتام 
إلى جهدٍ. وفكر» وعقل» وروية» وعدلٍ. وعمق» ورسوخ بي العلم؛ كما 
كان من شيخ الإسلام ابن تيمية في تصديه لشرح الأصفهاني. 
وا الا ل اتف داه اع وهر اهل اراک 
على الله - فتصدى لها بالدراسة والنقد. 

واتسمت دراسة الشيخ ونّقدِه لهذه العقيدة بعدة أمور: 

اهرك الس فلات الاد پار یسیل ون 

- الاهتمامٌ بمقاصدٍ الرسالة ومسائلها الأساسيةء فليس المقصود 

الوقوف على كل ج 

"- بيان التناقضات التي وقع فيها السنوسي في عقيدة 

4 - الاجتهادُ قدرٌ المستطاع في متابعة الأخطاء المبثوثة في الرسالة. 


ف لدل قناظيه السا فا كاد مها ضواباة عورا عليه 
وما كان مُخالقا لمنهج السلف تَقَدَّه ورّدَّ عليه. 

اع اليس عن الغا لأن المقصود بيان الحق. 

۷- تحريره لكثير من المفاهيم الخاطئة التي قرّرها المُصنف في 
عقيدته» والرد عليها بشكل مختصر مناسب للمقام. 

ومن المسائل التي تَقَدّها الشيخ» وحَرّر مفهومها الصحيح» ما يلي: 
ونس ادر لسر رو 


تحرير مفهوم الظلم. 

الردُ على الإيجاب العقلي عند المعتزلة. 

مسألة التحسين والتقبيح العقليين. 

تح متيره الفلين 

الرد على القول بأن أولٌّ واجب على المكلفي هو النظر. 
تحرير مفهوم التمثيل. 

تصحيح مفهوم السمع والبصر. 

تصحيح مفهوم الكلام الإلهي. 

الغ فل د اا ات 
الرد على مسألة الصلاح والأصلح. 

اا او 


- تصحيح مفهوم الوحدانية. 
- الرد على المُصنفي في تقليله الاستدلال بالكمال. 


- تصحيح مفهوم المعجزة. 
- تحرير مفهوم العصمة . 
- نقد المُصنفف في إدخاله جميع العقائد تحت كلمة التوحيد. 
5 تصحيح مفهوم التوكل. 
- تحقيق معنى الإله. 
- تصحيح مفهوم الإيمان. 
: الردُ على بعض النزعاتٍ الصوفية. 
وأما عملي في هذه الدراسة المُباركةٍ» فقد قامت على عِدّة أمور: 
-١‏ تفريغ المادةٍ العلمية» وترتيبها وتنسيقهاء وإخراجها علئ صورتها 
العا 
-١‏ الاستفادةٌ من بعض النقولاتٍ اليسيرة التي تثري الموضوع. وقد 
أدرجتُ مبحدًا صغيرًا عن حكم إيمان المُّقَلَّدِ في العقائد» في حاشية 
من حواشي الكتاب. اطْلَعْتُ الشيحَ عليه» ووشحه بتعليق مُبارك. 
۳- تخريج الآياتِ والأحاديث. 
-٤‏ الكتابٌ المعتمد في نقل كلام المُصنفي: شرح أم البراهين» مطبعة 
الاستقامة. ط١‏ 1ه ۰ 
وباسم شيخنا المُبارك الشيخ: أحمد بن عبد اللطيف» نشكرٌ كل من 


ساهم معنا بقول» أو فكرق أو نصيحة. أو نو جيه أو إرشاد. أو ج 
أو نقد هادف أو حت بالدعاء. ونشكرٌ كذلك كلّ مَنْ نظرٌ في الكتاب 
فأبدئ فيه وأعاد. 

والشكرٌ موصولٌ لفضيلة الشيخ الدكتور: عبد الله القرني» أستاذ اللغة 
ل عل فف اغى عل المادة اعرا الت تقلها اى 
إعراب كلمة التوحيدٍ. 
والشكة لشيكنا القارك؟ أحمد ب عبد الاط ف عل ما قدمة ويقدمه 
من خدمة للعلم وأهلهء فبارك الله تعالى في عمره وعليه وعمله. 
والشكرٌ لله تعالى أولا وآخراء وظاهرًا وباطناء على ما يشر وسهّل 
وأعان» ونسأله تعالئ بكرمه وفضله وإحسانه» أن يُبارِكَ في هذا العمل 
وينفع به» وأن يجعله خالصًا لوجههٍ الكريم» وأن يهدينا سبل السلا 
وأن يُجنبنا طرق الغواية والظلام» وأن يجعلنا ممن يستمعون القولّ 


مقدمة المؤلف 

قال الشيخالفقيه الولي الصالح أبو عبد الله محمد بن يوسف السنوسي 
الحسني رحمه الله تعالى ونفعنا به وبعلومهآمين. 

(الحجحمد لله الواسعالجود والعطاءء»الديشهدد يوجوبوجوده 
ووحدانيتهوعظيم جلاله. وجوبافتقارالكائنات كلها إليه.# الأرض 
والسماءء العزيزالذي معز ملكه عن أن يڪون له شريك_ لا تد بيرشيءماء 
فتعالى الله جل وعزعن الشركاء. الرحيم الرحمن الذي عمت نعمه العوالم 
كلها فلامخلص لكائن عن تلك النعماء. الواسع الكريم المنفرد 
بالإيجاد . فلايستطاع شكرنعمه إلا بماهو من نعمه الجماء الغني القدوس, 
فلاوصول إلى شيء من فضله إلابمحض فضله: تعالى ريناوجل عن الأغراض, 
وعن الأعوان.والوكلاء. والوزراء» حمدهسبحانه على نع م لاتحصى» 
وحمدناله جل وعرّمن أجل الآلاء.ونشكره تبارك وتعالى وهوالرؤوف 
الرحيم الذي يبسط بفضله منقبض القلوب والألسن 2 والجوارحبماشاءمن 
جميل الثناء. ونشهد أن لا إلهإلا الله وحده لاشريك له شهادة نشأت عن 
محض اليقين فلايط رق ساحتها بفضل الله تعالى ضروبالشكوكت 
والامتراء.ونشهد أن سيد ناومولانامحمداصلى الله تعالى عليهوعلىآله 
وسلم عبد ه‌ورسو له شهادة ند خرها بغضل الله تعالى وجميل عونه4: لما قصم 
الظهوروأذابالأكباد من أهوال الموتوالقبر, وما يتفاقم من المعضلات 2يوم 
البعث والجزاء, وزحوزيها بغفضل الله تعالى. مع الآباء. والأمهات.والذريس, 
واللإخوة,والأحبح 2 أعلى الفردوس غاي ّالسمووالارتقاء, والصلاةوالسلام 
على سيد نا ومولانا محمد عين الوجود . وسرالكائنات, وعروس المملكن: 
ذيالمغاخرالتي جلت عن العد والإاحصاءءوذيالمقامالمحمود والحوض ال مورود , 
والوسيلةالعظمىدنياوأخرى.وملجأالخلائق كلهم وإليهيهرعون يوم 
تترادف الأهوال وتمتد أزمتها حتى يتبرأمن الشفاعت.ويهتم بأنضسهم 
أكابرالرسل والأنبياءء فصلى الله عليه وسلم من رسو ألقت إليهالمحاسن 
والمفاخركلها مقاليدهاء فسما على أعلى منصتهاء بحيث لامطمعلمخلوق 
على العموم 2 نيل تلك الرتب ّْالعلياء,ورضى الله تعالى ع نآلهوصحبه.: 


الذين طلعوا بعد غيب شموس النبوةأزجما؛# سماء العلا للإرشاد والاهتداء, 
وعنالتابعين وتابعيهم بإحسان إلى يومالفصل والقضاء 

( وبعد): فأهمما يشتغل بهالعاقل اللبيب هذا الزمان الصعب »أن يسعى 
فيماينقذ بهمهجتهمنالخلود طإذالنار.ولي س ذلك الا بإتقان عقائد 
التوحيد, على الوجه الذي قررهأئم7أهل السندّالعارفون الأخيارءوماأندر 
من يتقنذ لك 22 هذاالزمان الصعب, الذي فاض فيه رحرالجهالة.وانتشر 
فيه الباطل أي انتشارءورمى كل ناحي 7 من الأرض بأمواجإنكارالحق» 
وبغض أهله»وتزيين الباطل بالزخرف الغار»وماأسعد اليوممن وفق لتحقيق 
عقائد إيمانه ثم عرف بعد ذلك ما يضطرإليه من فروعد ينه 2 ظاهره 
وباطنه» حتى ابتهج سره بنورا لحق واستنار, ثم اعتزل الخلق طرا طاويًا عنهم 
شره. إلى أن ينتقل قريبا بال موت عن فساد هذه الدار, فهنيئًا لهبما يرىإثر 
الموتمن نعيم وسرور, لايكيف ولا يد خل تحت ميزان الأنظار لقد صبر 
قليئًا ففازكثيراء فسبحان من يخص بغضله من يشاء من عباده.ويقربمن 
يشاءويبعد من يشاءبمحض الاختيار وقد ألهم مولانا سبحانه بفضله 
وعظيم جوده: لهذا الزمانالكثيرالشر ءا لانطيق شكره من معرفت 
عقائد الإيمان»وأنزلها جل وعز 2 صميم القلب بما تحتاجإليه من قواطع 
البرهان, وعل م سبحانه بمحض فضله وإحسانه جزئيات قل من يعرفها اليوم, 
ومن ينبه عليها با لخصوص من الأئم الأعيان.وأرشد سبحانهبمحض 
كرمه» لتحقيق أمورقد ابتلي بالغلط فيها من لايظن بهذلك. ممن عرف 
بكثرة ا لحفظ والاتقان: اللهم كما أنعمت فزدنا ياذا الجلال والإكرام من 
فضلك. ونمم لناذلك بحسن الخائمىي. والحلول إخثرا موت مع الأحبن#3دار 
الأمان» ولا تجعلنا يا أرحم الراحمين من ا مستدرجين بنعمتكياذا الفضل 
والامتنانء فبكرم جلالك وعلوذاتك ثم برحمتك ال مهدا ةإلينا:سيدنا 
ومولانا محمد صلى الله تعالى عليه وعل ىآله وسلم, نعوذ بك من السلب بعد 
العطاء.ومن غضبك الذي لا يطاق» ومن أن تلحقنا بأهل الخيب:والحرمان. 
ومن جملة نعم مولانا العظيمة ومنحه الفائقنالكريمت أن وفقنا سبحانه 
بغضله لهذا الزمان الكثير الجهل. لوضع عقيدة صغيرةالجرم: كثيرة 
العلم, محتوين على جميع عقائد التوحيد, ثم تأييدها بالبراهين القطعيين 
القري بت لكل من له نظرسد يد ثم ختمناها بشيء لم نرهوسمح بهأحد 


غيرنا من المتقد مين ولامنالمتأخرين» وه وأناشرحنااكلمتي الشهادةالتي لا 
غنى للمكلف عن معرفتها, وإلى عذب مواردها يشند عطش المتعطشين ؛ إذ 
بهاتقرعأبواب فض كل النه تعالى والدخول زمر ةالمتقفين»معالنبيين 
والصديقين والشهداءوالصالحين .وبإتقان معرفتها يسلم العبد منآفات 
الخلود ب غضب الله ويترقى بغضل الله تعالى إلى أعلى عليين» فذكرنا 
معناها أوناء ثم بيُناوجدد خول جميع عقائد الايمان فيهاء بحيث تبتهج عند 
ذلك بذكرها فلوبالمتفين ‏ وينبسط على بواطنهم وظواهرهم ما انطوىمن 
محاسنهاء فأصبحوا يتبخترون 2 حلل معارفها بين ريا ض الجن ّمترددين, 
فدونكأيها المتعطش للد خول 2 زمر ةأولياء الله تعالى»عقيدةلايعدل عنها 
بعد الاطلاع عليها وا لاحتياح إلى مافيهاء إلا منهومنالمحرومين؛إذ لانظيرلها 
فيما علمت وهي بغضلالنه تعالى تزهوبمحاسنها على كبارالدواوين, فثقأيها 
الحافظ لها إن فهمتها بغايرّالأمنين, واشكرالله تعالىإذمن عليك بنعمن 
عظيمت, طرد عنها كثي رمن ا لخلق, فباءوا / أصول عقائدهم بأعظم رزيت, 
وأخلص لي من د عائك إذْ أخرجهامن جو وحرڪ بها يدي ولساتي »مو لاي 
المنفرد بإيجاد الكائنات كلها والعالم بكل طويت. وهاأنا أمدك ثانيا بعون 
الله تعالى بش رح لها مختصر يكمل لك منها ا لقصود ‏ ويمكشف لك إنشاء 
الله تعالى الغطاء عما انبهم عليك منها من المعنى المسدود , فتظفرإنشاءالله 
بكيمياء السعادةواكسير النجاة. وتظل تجتني بهاإنوفقك الله تعالى 
ثمراتالإيمان» إلى أن يترل بك عرض الممات. وهذاأوان الشروعإزهذاالشرح 
المبارك بفضل الله تعالى الكريم الوهاب» نسأله سبحانهأن يعينني عليه 
ويوفقنى فيه لعين الصواب. ببرك :سيد ناوم ولانا محمد صلى الله تعالى عليه 
وعلىآلهوسلم.ومنانتمىإليه.وحازيمشاهد تهأعظم شرف من سادداتنا 
الأصحاب 

( ص )انحمد لله والصلاةوالسلام على رسو ل اللّه: 

( ش )الحمد:هوالتناء با لكلام على المحمود يجمي ل صفاته سواء 
كانت من باب الاحسان»أومن با بالكما ‏ ال مختص بال محمود؛ كعلمه 
وشجاعته مثنًاءوإئما قلنا: الثناء بالكلام, عوضا عن قولهم: الثناء باللسان؛ 


ليشملالحد الحمد القديم والحادث. والشكر:هوالثناء باللسان أوبغيرهمن 
القلب وسائرالأركان علىالمنعم السب مسد الل الشاكر منالتعو 
فبينهوبين الحمد عموموخصوص من وجه؛ يعنى :أن الحمد أعممنالشكر 
يحسب المتعلق؛ لأنه يتعلق بالكمالسواءء كان إحسانا أوغيره.والشكر لا 
يتعلقإلا بالإحسان,والشكرأعم من الحمد بحسب ال محل؛ لأنه يكون 
باللسان وبالقلب وبسائر 

الجوارح» قال الشاعر: 

أفادتكم النعماء مني ثلاث يدي ولساني والضميرالمحجبا(!) 


pd 


)١(‏ قال الحافظ ابن ناصر الدين الدمشقي في كتابه: مجالس في تفسير قول الله تعالى: #لقد من 


و 
2 


اله عل الْمَؤْمِنِينَ إِذ بعت فيم د سوا من َم ... #آل عمران:754١»‏ ت: محمد عوامة» دار 

المنهاج جدة» ط۲ 57١‏ ١1ه(195١):‏ (وأنشد بعضهم: 

(أفادتكم النعماءٌ عندي ثلاثة يدي» ولساني» والضمير المحَجّبا ) 

ولو قال: 

أفادتني النعماءً شكرًا لفضلكم بقلبي ونطقي والجوارح مُرْسَلا 
وتوفيقكم للشكريَلْرّمُ که ذا کل شكريعهه باسلا 
مامإلا العجزعن شكر ربّنا كما ينبغي سبحانه مُتفضلا 

كان أجودّ في الكلام» وأمجد له الملكِ العلام». 

وقال الشيخ شهاب الدين الخفاجي» في حاشيته على تفسير البيضاويء دار صادر بيروت. 

(1/ هذا البيت لم يذكر أصحاب الشواهد قائله» ولا ما قبله وما بعده» وفي بعض 

الحواشي: أنه لأعرابيّ أت عليًا رضي الله عنه سائلاء فأعطاه درهمّاء فلما استقله ولم يكن 

عند غير درع له» ناوله إياها فامتدحه بشعر هذا من جملته» ولست على ثقة منه.». 

ونقل الحافظ السيوطي في حاشيته على تفسير البيضاوي» المُسمّئْ: نواهد الأبكار وشوارد 

الأفكار» نشر جامعة أم القرئ - مكة المكرمة» 575١ه )191//١(‏ كلامًا مُطولا لبعض 


والحمد لايكون إلا باللسان. والصلاة من الله على رسوله صل الله تعالى 
عليهوعلى1آلهوسلم زياد ةتكرم: وإنعام: وسلامه عليهزيادة تأمين له 
وطيب نتحيي وإعظام ) : 


نحمده ونصلي علئ رسوله الكريم. أمّا بعد: 

فهذامتن من متونٍ الأشاعرة n‏ الراهين؛ كأنه يشير 
إلى أنه لا برهانٌ أقوئ ولا أعلئ منه» كما كان يقال عن بعض الحروب: 
ام المعارك. 

والذي تُؤكدٌ عليه في هذا المقام: قصورٌ المتكلمين عن بيانِ ما في 
القرآنٍء من الدلائل والبيناتِ والحجج والبراهين» الدالة على توحيد الله 
اق السماك رسا واستحقاقه للألوهية؛ فتجدهم يبتدؤون 
عقائدهم بمسائل عقلية؛ ثم يخلطونها ببعض الدلائل النقلية» كما سنراه 
في هذا المتن» فقد حلط المُصنف منهجه العقلي ببعض الدلائل النقلية 
ناا يد نعلي 2 

ويُنبه هنا إلى أن بعص المُقدّمات - كهذه المُقدّمة - قد يكون فيها 
شيء من المُبالغاتٍ والدعاوئ التي لا تصح. وفي درج الكلام ستبين 


م 
العلماء» فيما اورد على هذا البيت ومعناه. 


تلك الجُبالغات » وتكسّفٌ تلك الدعاوئ . 


وقد شملت هذه المقدمة عدة أمور: 


١‏ - أن المُقدّمة في الجملة مُقدّمة مقبولة» إلا أن فيها بعض 
الإشكالاتٍ التي سئبيّنها. ومن ذلك: مَدْحٌ المُصنف ما قدّمه وقرّره من 
العقائدء وهذا يحتاح إلى النظر فيما كتبه وسَطّره» وستتبيّنُ حين عرضهاء 
ما اشتملت عليه هذه العقيدة من شبَهِ وإشكالاتٍ» نشأت من رَحِمِ علم 
الكلام الذي ذمّه السلف. وهذا يُبِيَنُ شوم علم الكلام» ومدئ تأثيره في 
العقائدٍ والأفكار» ولا شك أن السلامة في الاعتصام بالكتاب والسّنةٍ وما 
كان عليه سلف الأمة؛ فلو اعتصمّ المرءٌ بالكتاب والسنة» واستمدٌ منهما 
متيدته اة َسَلِمَ من آفاتٍ علم الكلام» ولماوقع في الشبه 

والإشتكال ها ااال د كمي الاي اها 
العقائد التي يعتقدها الناس في الابتداء هي من باب التقليد والتقليدٌ لا 
يقل في العقائدء فجَدَّ في إقامة الأدلة والبراهين القطعية على هذه العقائد 
التي سيعرضهاء ولذا سمّئ كتابه أم البراهين؛ ظتا منه أن الكتابّ والسنة 
خاليان عن إقامة الأدلة والبراهين القطعية على مسائل العقيدة» وهذا 
خطأ منهجي؛ لأن من سَلَمَ للكتاب والسّنةٍ في جملة العقائد» سيرئ فيهما 
من الأدلة القطعية والبراهين الواضحة في بيان هذه العقائد ما يغنيه. أا ما 


يدعونه من أن ما يعتقده العوام» هو من باب التقليدٍ الخالي عن البراهينء 


٠ رع و هه‎ 75 ٠ ٠ 
فهى دعوى غير صحيحة» والإشكال أن المصنف بنئا كتابه على هذه‎ 
ادغو »وعدا الل الخال‎ 


؟"-قوله: (الحمد لله الواسع الجود والعطاء» الدي شهدت بوجوب وجوده 
ووحدانيته وعظيم جلاله: وجوبافتقارالكائنات كلها اليه 2 الأرض 
والسماء ): 


أشارٌ في مُقدّمته إلى دليل الافتقار والإمكان» وهو من الأدلة التي 
ذكرها أهل العلم لإثباتِ وجود الله تعالى؛ فإن العجرّ والافتقارٌ يدلان 
على وجود الله تعالئ؛ فنحن نرئ الموجودات مفتقرة ممُحتاجة في 
إيجادها وإعدادها وإمدادهاء إلى الغني المُطلق الذي لا يحتاح إلى شيء. 
فهذه الأشياء والموجودات مُفتقرة إلى رب الأرباب. ومن هنا تتواردٌ الأدلة 
عل وجود الله تعالئ؛ فمنهم مَنْ يستدلٌ بدليل الإمكانِ والافتقار» ومنهم 
مَنْ يستدل بدليل الحُدوثء إلا أن هذا الدليلٌ يعتريه جملة من المسائل 
المُشكلة» التي سيتم بيانها والحديث عنها. ا 
- وقوله: ( تعالى رينا وجل عن الأغراض. وعن الأعوان: والوكلاء: 
والوزراء ) : 
وهنا أظهرٌ عقيدته في نفي الحكمة عن الله تعالئ؛ فجعل إثباتَ 
الحكمة غرصًاء والله تعالى مُنزّه عن الأغراضء فهو مره عن الحكمة 
فنفئ ما ثبت لله تعالئ من هذه الصفات. وهذه الألفاظٌ مُجملة مُشتّبهة 


1 


لبد فيها من الاستفصال؛ فإذا قالّ: هو مُنرّه عن الأغراض» قِيلّ له: 
ماذا تريد بالأغراض التي نفيتها عن الله تعالئ ؟ فإن قال: أعني بها: 
أنه لا يفعلٌ شيئًا لشيء» فهو مره عن الحكمة» قيل له: هذا نفي 
للحكمة والسببية التي هي من أوضح الأمور وأبينها وأظهرهاء بل هي 

من الأمور الضرورية» فتفيها مُخالفة ا ور ا ومع 
ذلك نفاهاء ثم بَقّس أشعري ضمَّنها حطبته في هذه المُقدّمة» وبٹها في هذا 
المعتقد ! 


5 - وقوله: ( والصلاة والسلام على سيد نا ومولانا محمد عين الوجود› 
وسرالكائنات: وعروس المملكت ذي المفاخرالتي جلت عن العد 
وال حصاء) : 

الإشكالٌ هنا: أنه أتئ بألفاظ مُشتبهةء تشبه ألفاظ القائلين بوحدة 

الوجود. وهو قوله:(عين الوجود)» وإن كان كلامه في عقيدتهٍ ينفي أن 
يكون منهم» لكن هذه العبارة غير صحيحة» فربما اعتمدّ على ما اشتهر في 
الفكر الصّوفيء من قولهم: « لولاك ما خلقنا الأفلاك )» وهو حديث 
مكذوبٌ غير صحيح» ولذا تجدهم يعتمدون في إثباتِ بعض عقائدهم على 
مثل هذه الأحاديث المكذوبةء وهذه مادةٌ صوفية تسرّبت إليهم. 

إذن: فقوله: ( عين الوجود ) مُشكل؛ لأنه قد يقول قائل: هذا مثل قول 
القائلين بوحدة الوجود ؟ إلا أن حديث المُصنفف وتفاصيل كلامه» ينفي أن 
يكون منهم» فهذا خطأ في العبارة؛ فإن البي وة ليس هو عين الوجود. ولا 


هو سد الكائنات؛ بل هو عبد من عبيد الله تعالی» خلقه الله تعالئ وقَضّله 
برسالته» وسرٌ الوجودٍ هو عبادة لله تعالئ؛ فالله تعالى خلقٌ الخلق لعبادته 
وخا لذ رك له فين الأقوال والعبارات لا تقال إلا بدليل قطعي عن 
رسول الله کیا أما ما ينتشر نتشر في أوساط أهل التصوفٍ من هذه العقائد: فهذا 
لاشك أنه خطأ جسيم» يحتاحٌ إلى بيانٍ نِ وتقويم. وهذه التزعة الصوفية 
ظاهرة على المصنف في بداياتِ كتابه» وستظهر في ثناياه. 
- وقوله: ( فأهم ما يشتغل به العاقل اللبيب هذا الزمان الصعب»› 
أن يسعى فيما ينم به مهجته من الخلود ‏ النار وليس ذلك إلا بإتقان 
عقائد التوحيد, على الوجه الذي قرره أئمنّأهل السنّالعارفون 
الأخيار): 
يتقصدٌ بأهل السّنةِ: الأشاعرة» والأشاعرةٌ لديهم في تقرير العقائدٍ شبَه 
وإشكالات وأخطاء منهجية كثيرة» ستظهٌ في ثنايا التعليق على هذا 
المعتقد. 
فهو يدعي أ: نيم أقل ال رل نعم هم من آهل السنة في مُقابل 
الخوارج والرافضة والمعتزلة» أما بإطلاق فلا؛ ان أنه في بدايات كتابه 
لم يأخذ بالنصوص الشرعية المُثبتة للصفاتٍ الإلهية» ولم يعتمد عليها في 
إثبات الات اطعا التأويل› ولا يقال لمن كان هذا منهجه: إنه 
من أهل السُنةِ والجماعة بل هل السّنةٍ والجماعةء هم الذين يتبعون 


النصوصٌ ولا يُسلطون عليها التأويلات الفاسدة» ويقبلونما دون تردد. 


أما مَنْ يعدم الدلائل العقلية والبراهينَ الفلسفية » علئ نصوص ودلائل 
الكتاب والسنة فلا تقال غه إنهامن أهل الشنة والجماعة: 

ومن المُناسب أن ساط الضوء علئ بعض القَضَايا المُهمّة: 
أولا: ما يُشاعٌ من أن الأشاعرة أكثر الناس: 

يُقال: الحقٌّ ليس بالكثرة, فالله تعالی يقول: « تطح رمن فف 
رض بض لوك عن سیل آله و € [الأنعام:4]115 الحق في اتباع الكتاب والسنة 
وما عليه سلف الأمة» والحقٌّ قد يكون في شخص واحدِ؛ كما كان في 
إبراهيمَ الخليل عليه السلام» قال تعالئ: « إن إرَهِيرَ کا اید 4 
[النحل:170]. فالحقٌ هو التمسك بنصوص الكتاب والسنة وإن خالفك من 
حالفك» أما كثرةٌ الناس فليس دليلًا على الح ولا معيارًا عليه؛ لأنَ 
أغلبهم عامة لا يعرفون حقائق العلم» وليسوا آهل تحقيق قيق ونظر» وعامتهم 
لا يدذركون هذه المسائل» وهذا الكلامٌ هو من باب التنزلٍ والتسليم» 
وعلئ فرض أنهم أكثر الناس» وإلا فما يُشا شاع ويَُاعٌ من أن الأشاعرةً هم 
أكثر الناس ليس صحيحًا؛ٍ لأن العامة في الأصل هم على الإثبات» فَلَمُ 
ا عقائدهم» وإنما ا صارٌ في معينة؛ فن انحراف 
العوام غالبًا ما يكون في تقديس الأشخاص وعباد: تهم» والطوافٍ حول 
القيون وتقديم النذور لهاء ونحو ذلك» فهذا هو غالب ما يقع فيه عامة 
الناس من الجهلةء ولذا فهم لا يستطيعونَ فهمَ الكلام الذي يُسَطره علماء 


الكلام» وإنما يخشئ عليهم من الوقوع في التشبيه» فيتبهون إل وجوب تنزيه 
الله تعالى عن مثل ذلك. فالعامي لا يتوت التجردد الذي يقوله 
المتكلمون. بل 00 عقولهم» إلا أن العامة في الأصل مُثبتون. ولا 
يستوعبون غير هذا؛ لأنهم على الفطرة الصحيحة. ۰ 

وعليه: فالتعميمٌ خطأ؛ لأنَّعِلمَ الكلام خاصٌ بطبقة مُعيّنة» وهو 
مال رسع يهم قبن ات عرساو ا 
هي أيضّاء فكيف يُجعلٌ هذا الكلام الذي لا يُفْهمُ إلا بصعوبةء هو ما عليه 
عقائدٌ عامَّة الناس ؟! فهذا التعميمٌ غلطً لايصح. 
انيًا: مدئ قرب الأشاعرة من مذهب أهل السنة والجماعة: 

لو أخذنا الإمامَ أبا الحسن الأشعري مثالاء لوجدناه قريبًا من مذهب 
السلفي» خاصة أنه أعلنَ انتماءه لمذهب الإمام أحمد بن حنبل. إلا أن 
سق اام سالوا ]ليج تعب لازال ا #الجريتر» شو رة ق 
رسالتهِ النظامية عن ذلك» لكن رجوعه فيه دخن» وقد حكمّ على التأويل 
بأنه بدعة لم يكن عليه منهج السلف الأوائلء ولكنه لم يصل إلى مذهب 
أهل السّنة والجماعة» فمال إلى التفويض» ومنع التأويل وحكم 


ص 
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ببدعيته'''» فبدع التأويل الذي يعد أصلا عند الأشاعرة يردّون به نصوص 


)١(‏ انظر: أحمد بن عبد اللطيف: منهج إمام الحرمين في دراسة العقيدة» مكتبة الشنقيطي جدة 


الصفاتِ وغيرهاء وهذا يكفي في الردٌ عليهم؛ وإلا فلم يسلكون هذا 
المسلك» وقد حك عليه الجويني بالبدعة ؟! فالأشاعرةٌ يختلفونٌ قربا 
وبُعدًا عن منهج السلفء فقد يكون بعضهم بعيدًا عنه في أولٍ حياتي 
فيسلك طريق المعتزلة ويسير على منهجهم برهة من الزمن» ثم يتركه 
ويقترب إلى منهج أهل السنة والجماعة في آخر أطواره» كما كان من حال 
الإناء أى الجين ي وهذا أمرٌ وارد ولذا نهئ كثيرٌ منهم عن 
الخوض في علم الكلام ورجعوا عنه؛ لأنه يشوْش الذهن» ولا يبني علمًا. 
وكلامٌ أئمتهم في هذا الشأنِ نقله عنهم شيخ الإسلام ابن تيمية في بعضص 
كتبه”'2» فهؤ لاء يميل غالبهم إلى الكتاب والسنة؛ كالجويني» والشهرستاني. 
والرازي» وغيرهم. لكن ما هو مسطورٌ الآن في مذهب الأشعرية» بعيد 
كلّ البُعدِ عن هذاء فالمتأخرونَ منهم مالوا إلى الفلسفة؛ كالإيجي في 
كتابه المواقف» وكذا الأصبهاني الذي تسرّبت إليه بعض الأفكار 
الفلسفية. 

إذن: الأشاعرة قريبون من أهل السّنةٍ في مُقابلة الخوارج في الأحكام؛ 
فهم لا يُكفرون كالخوارج. وقريبونَ منهم في مُقابلة الرافضة؛ فلا رار 


(TT - "۲(٤ ط۲‎ 


() ابن تيمية: الفتوئ الحموية الكبرئ» ت: د.حمد التويجري» مكتبة دار المنهاج - الرياض» 
ط۱ ۳۰٤۱ھ‏ (۱۹۱-۱۸۷). 


بتفضيل علي بن أبي طالب على الشيخين رضي الله عنهم» ولا يقولون 
بإمامة اثني عشر إمامًا معصومًا. أما في باب القضاء والقدرء فهم أقرب 
إلئ الإرجاء والجبر. 


والخلاصة: أ نهم مُباينون للسلفي في كثير من أبواب العقائد. ولهم 
آراء وأقوال وعقائد يُوافقون فيها أهل السّنةٍ والجماعة» فهم ليسوا من 
أهل السنة والجماعة المحضة. فما وافقوهم فيه من العقائلٍ فهم منهم. 
وما خالفوهم فيه فل امن 


)١(‏ وأهل العلم في تصنيف الأشاعرة على أقسام: 

- منهم من حكم عليهم بالخروج المُطلق عن منهج أهل السّنة والجماعة؛ كالإمام أبي نصر 
السجزي» ورأئ أن ضررهم أشد من ضرر المعتزلة .(الرد على من أنكر الحرف 
والصوت» ت: محمد با كريم» دار الراية للطباعة» ط۱ 5١5١ه‏ (۲۲۲). 

- ومنهم من حكم بأنهم من أهل السّنة والجماعة بإطلاق؛ كالعلامة السفاريني» ورأئ أنهم 
والماتريدية وأهل الحديث. يُمثُلون هرم أهل السنة والجماعة.(لوامع الأنوار البهيةء 
مؤسسة الخافقين - دمشق» 7٠5١ه(١/77).‏ 

- ومنهم من يجعلهم من أهل الإثبات خلافا لغيرهم ممن يُنكر الصفات ولا يبت بشت شيا منهاء 
ولكنه يُفرّق بين مُتقدّميهم ومتأخريهم؛ فالمُتقدّمون منهم أقرب إلى أهل السُنة المحضة. 
من المتأخرين الذين مالوا إلى الاعتزال والفلسفة» وهو رأي شيخ الإسلام ابن تيمية. 
(شرح الأصبهانية» تقديم: حسنين محمد مخلوف» دار الكتب الحديثة مصر (۷۷). 


ومن المهم أن يسار في هذا المقام إل قضيتين: 

١-أن‏ مذهبهم ليس ثابتا » فقد م بمراحل؛ فإن قِيِلّ: هل الأشاعرةٌ 
من أهل السّنةِ والجماعة ؟ قِيلَ: أي طبقاتٍ الأشاعرة تقصد ؟ هل الطبقة 
الأولئ أ الثانية ؟ فإن قصدت طبقة الإمام أبي الحسن الأشعري شيخ 
المذهب وأتباعه. فهم قرب إلى آهل السنة والجماعة» وإن كانوا ليسوا 
علي لشن المحضة يقول شيخ الإسلام ابن تيمية: ومهم من يق 
بالصفاتٍ الواردة في الأخبار أيضًا في الجملةء لكن مع نفي وتعطيل 
اشن ماق الرس ال رل زقلا كانى نديد بن كلاب وين 
اتبعه» وني هذا القسم يدخل أبو الحسن الأشعري» وطوائف من أهل 
الفقهِ والكلام والحديثٍ والتصوفيء وهؤلاء إلى أهل السَنةٍ ا 
أقرب منهم 0 الجهمية والرافضة والخوارج""''. وأما المُتأخرونَ منهم 
فقد مالوا إلى الاعتزال والفلسفةء وخرجوا عن أصولٍ مذهب إمامهم؛ 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية: «فإن كثيرًا من متأخري أصحاب 


- ومنهم من حكم بأنهم من أهل السّنة فيما وافقوا فيه أهل السّنة» وليسوا منهم فيما خالفوهم 
فيه؟ كالشيخ ابن باز.( تنبيهات على ما كتبه الشيخ محمد علي الصابوني في صفات الله عز 
وجل» الدار السلفية الكويت» ط١‏ 5٠5١ه(/1ا”).‏ 
انظر: محمد باكريم: وسطية أهل السّنة بين الفرق» دار الرايية للنشر - الرياض» ط١‏ 
6ه (5/ا-896). 


)7 1/7 /5(ه١5*٠8 ابن تيمية: الفتاوئ الكبرئء دار الكتب العلمية - بیروت» ط۱‎ )١( 


الأشعري» خرجواعن قوله إلى قول المعتزلة أو الجهمية أو 


الفلاسفة...). 
؟- على مستوئ المنهج» فمنهجٌ الأشاعرة مُخالف لمنهج أهل السنة 
والجماعة من عدة جهات. منها : 


- أن أهلّ الشنة والجماعة يُقدّمون دلالة النقل على على دلالةٍ العقلء 
ويرون أن النقلّ الصحيحَ لا يُعارض العقلّ الصريح» أما الأشاعرة 
فيحكمون بتقديم العقل على النقل» ولذا تجد في تقاسيم المتأخرينَ منهم 
للعقائد أنهم يُقسّمون العقائدٌ بحسب الأدلة السائدة فيهاء إلى ثلاثة 
أقسام: (ما لا تقبل فيه إلا الدلالة العقلية» وما لا تقبل فيه إلا دلالة 
السمع» ما تقبل فيه الدلالتان )» فأولٌ مناهجهم العقدية» القائمة على أن 
إثبات وجود الله تعالیٰ لا يثبت ثبت إلا عن طريقٍ العقل» مخالف لمنهج آهل 
السنة والجماعة. 
- أنهم بنوا عليه مسألة وجوب النظر على المكلف» والسنوسي قد نص 
على إيجاب النظر؛ لأنهم يرون أن إيمان العامة م لا يُقبِلُ؛ لأنّه مبنيع على 
التقليد» وهذا خطأ منهجي؛ فن إيمانَ العامة وإقرارهم بالصانع مبني 


ه١54705‎ ١ط ابن تيمية: شرح الأصبهانية؛ ت: محمد الأحمد. المكتبة العصرية بيروت»‎ )١( 


.(۷( 


على الاستدلال بالآياتٍء الذي هو مُقتضئئ الفطرة والسببية التي 
جعلها الله تعالئ في البشر. 

نهم خالفوا العقلّ والمنطقٌ بإلغاتهم السببية؛ فإلغاءٌ السببية» إلغاءٌ 
للعقل والفطرق» وهم بذلك خالفوا م منهج أهل السنة والجماعة. 


ثالثا: هل كل طبقاتٍ الأشاعرة لها علاقة بالتصوف ؟ 

الحكم العام يحتاج إلى تتبع واستقراءٍ لجميع طبقاتٍ الأشاعرة» هل 
انم مانا شرو ل ۴ کن عن رج الوم قد بج ق الخ 
الرتسو يراه علام ررق ت من رکاج انت لريب باد 
صوفية؛ كما هو مشهورٌ عن الغزالي وغيره» ولذا لما دخل الغزالي في 
التصوفء هجر علمَ الكلام حدر منه ونفرَ عنه» وكان یری أنه من أكبر 
الأسباب التي تضرٌ رَرَ بسببه أكثر الخلق» فرأئ وجوب الكفب عن تشويش 
عقائد الناس ” و ال فد هلان ال الناى وقجوا 


)١(‏ وفي ذلك يقول الغزالي في كتابه: (إلجام العوام عن علم الكلام» دار المنهاج - بيروت» 
ط١ ٠٤۳۹‏ ه (٤4):«وما‏ أخذه المتكلمون وراء ذلك» من تنقير وسؤال وتوجيه إشكال ثم 
اشتغال بحله» فهو بدعة» وضرره في حق أكثر الخلق ظاهرء فهو الذي ينبغي أن يوقي 
والدليل على تضرر الخلق به: المشاهدة والعيان والتجربة» وما ثار من الشر منذ نبغ 
المتكلمون» وفشت صناعة الكلام مع نبي العصر الأول من الصحابة رضي الله عنهم عن 
مثل ذلك. ويدل عليه أيضًا أن الرسول ييه والصحابة بأجمعهم ما سلكوا في المحاجة 
مسلك المتكلمين في تقسيماتهم وتدقيقاتهم - لا لعجز منهم عن ذلك - فلو علموا أن ذلك 


فيه؛ فإنهم ليسواعلى الجادة في المنهج ولا في الطريقة» فطرائقهم 
المختلفة هي التي أدت بهم إلى هذا الاضطراب والتخبط. 

وأمًا المتقدمون منهم كالباقلاني مثلاء فلم يكن لديه مادة صوفية؛ لآنه 
لم يكن له اشتغالٌ بعلم السلوك. 

وأمّا الإمام أبو الحسن الأشعري» فقد أعلنّ انتسابه لمذهب الإمام 
أحمدَّ بن حنبل» إلا أن أتباعه لا ينشرون فكره» ففي كتبه: الإبانة» ورسالة 
إلى أهل الثغرء والمقالات» كان يذكرٌ مذهبَ آهل الحديثء وأنه على 
مذهبهم في الإثباتِ» ويرد علئ المعتزلة. وفي كتابه الإبانة خاصة أثبتَ 
الاستواءً» واليد. والوجة 0 وإن وو 
خلاف ما عليه كلام الإمام أبي الحسن الأشعري في كتابه الإبانة ورسالته 
إلى أهل الثغر. ولذلك الأشاعرة يعيشون في اضطراب وتناقض دائمين»› 
على مستوئ الفردٍ والطائفة؛ فتراهم حيئا يرد بعضهم على بعض» وفي حين 


الفرائض». 
)١(‏ أبو الحسن الأشعري: الإبانة عن أصول الديانة» ت: د. فوقية محمود. دار الأنصار 
القاهرةء ط۱ /1191ه(5١١-١170).‏ 


آخرء نجدٌ في الشخص الواحدٍ اضطرايًا وتناقضًاء وذلك حين يقر قولا 
في مکان» ويُقرَرَ ما يناقضه في مكانٍ آخر. 
رابعًا: أثر علم الكلام على العقائد: 

بأدنئ نظر إلى عقائدٍ المتكلمين؛ يظهرٌ الأئرٌ السيء والسلبي لعلم 
الكلام؛ فتقسيمهم العقائد: بأن منها ما لا يُقبل إلا عقالاء هو مُخالف 
ابتداءً لمنهج السلفي؛ لأهم بنوا عليه رد الأحاديثٍ بحجة أنها أحاديث 
ر و القران ا لما انمق 
فنفوا الصفات الخبرية؛ زعمًا أنها تستلزم التشبية والتمثيل. ۰ 

فالمُشكلة في علم الكلام: هو مُخالفته ابتداءً لمنهج السلف وطرائقه 
٤‏ لاخدال فاا الخلل من تقديم العقل على النقلء وماقانرن 
التأويل الذي أبداه الرازي إلا وخا الأثر السيء؛ فبه اجتروا على 
النصوص. فتأولوها تأويلا باطلا يتماشئ مع قواعدهم العقلية. 

» فإن قيل: ما ورد من ذم علم الكلام» فهو مُنصَبٌ على الجهمية 
والمعتزلة والقدرية وأضرابمم» والأشاعرة في معزل عن ذلك ؟ قِيلَ: العبرة 
بعموم اللفظ لا بخصوص السببء فالأشاعرةٌ المتأخرونٌ تابعوا المعتزلة 
وساروا عل طريقتهم. والأشاعرةٌ اخترعوا قوانِينَ عقلية خالفوا بها منهج 
السلف في العقائد. او ال CG‏ عا اك ل ده 
سَلَكَ طريقة ة المتكلمين» ناله نصيبٌ من هذا الذْم. 

* وإن قِبلَ: لَمْ يشتغل السلف بعلم الكلام لعدم الحاجة إليه» ولّما 


وجدت الحاجة إليه» وجب الاشتغال به ؟ قِيلَ: ليس سبب ذمّنا لعلم 
الكلام» أن السلف لم يشتغلوا به» بل حين ننظر إلى علم الكلام باعتبارٍ 
ما يودي إليه» نجد أن مُؤداه يقودٌ إلى إضعاف الاعتماد علئ الكتاب 
والسنةء فتجرؤ المتكلمينَ على النصوص تأويلا وتحريمًا واضح جلي» 
وتراهم يشيرون إليها اعتضادًا لا اعتمادًاء وربما ذكروها لتأويلها والردٌ 
عليها. وما نراه من رد للنصوص المُحكمة البيّنَةٍ الواضحة في إثباتٍ 
صفات الله تعالیٰ الخبرية» هو أثرٌ من آثار علم الكلام المذموم. 

* وإن قيلَّ: فهل منه متي وبدعي ؟ قِلّ: بالنظر إلى مُؤداه كما ذكرناء 
فعلمُ الكلام كله بدعي؛ لأنه يُضعف الاعتمادَ على الكتاب والسنة الذي 
هو أساس الجنهي الصحيح. يُوكد ذلك: نهم حين يُؤْمّسونَ في بداياتِ 
تامجيب رانين تقضي بآ إقباتٌ وبجودال سان لاب فيه إلا 
الدلالة العقلية» فنتيجة ذلك ولابُدَ: تعطيل النصوص وردَّها؛ طردًا لهذه 
القوانين المخترعة. 

0 وإن قِبِلَ: هل الإشكال في علم الكلام يكمنٌُ في مضمونه أم 
مُصطلحاته ؟ قِيلّ: لان اله ات ذا لت تكن ارين 
لمعنئ فاسل مُخالفي لمنهج السلفيء لكن عند التدقيق نرئ أن 
اتات عل الكثلاف رثني لجان ا ماع الا ري 
الأحكامَ على الألفاظ الجماة التي تفتقرٌ إلى الاستفصال والبيانٍ. وفي نقد 


علم الكلام؛ يُهمنا المحتوئ والمضمون؛ لأن المصطلحات وسيلة لما 
ودي إليه» ولذا يُقال: ماذا تريد من علم الكلام ؟ إن كان المراد جلب 
المنهج الكلامي. الذي يؤدي إلئ مضادة شرس وردهاء فهو فاسد 
مذمومٌ بكل حال» وهذا هو واقعٌ علم الكلام؛ فقد ظهرت مُخطورته من 
راقع اتسين إليهء وماأدت إليه أقوالهم وآراؤهم من جناية علم: 
ا » والناظرَ في كلام الرازي في كتابه آساس التقديس» E‏ ذلك 
TT‏ ۰ 

* وإن قِيلَ: فهل من بأس في تسمية علم أصول الدينِ والتوحيدٍ بعلم 
الكلام ؟ قِيل: الأولئ والأفضل البعد عن هذه المُصطلحات» وتسميته 
بما و علماء أهل السّنةٍ والجماعة عليه؛ كتسميتهم إياه بالعقيدة أو 
الإيمانٍ أو الشريعة أو السنةء ونحو ذلك'. 


)١(‏ وليُعلم أن المتكلمين اختلفوا في بيان سبب تسميته بعلم الكلام» فأوردوا أقوالًا مُتعددة لا 
تقوم علئ ساقء ولذلك قال ابن أبي العز في شرح العقيدة الطحاوية» 
ت: د. عبد الله التركي» ش: شعيب الأرناؤوط» مؤسسة الرسالة /١(‏ ١٤۲):«إنما‏ سمي 
هؤلاء أهل الكلام؛ لأنهم لم يفيدوا علمًا لم يكن معروفاء وإنما أتوا بزيادة كلام قد لا 
يفيدك). 
وقدبيّن شيخ الإسلام سبب ذم السلف لعلم الكلام؛ فقال في مجموع الفتاوئ 
(۱۳/ ۷٤۱):«والسلف‏ لم يذمّوا جنس الكلام؛ فان كل آدمئ يتكلم» ولا ذمّوا الاستدلال 
والنظر والجدل الذئ أمر الله به رسوله» والاستدلال بما بينه الله ورسوله؛ بل ولا ذمّوا 


“جم وقوله: ( فيكرم جلالت؛ وعلوذاتت) : 


هنا يقصدٌ بعلو الذاتٍ0©: علو المرتبة والقدره وليس علو ذاتٍ فوق 
الذوات كما يُثبته أهل السنة والجماعة؛ لأنه لو كان يتقصدٌ علو ذاتِ فوق 


الذواتِ لنقضّ مذهبه في نفي العلو. والأشاعرة لا يشبتون العلو. 


كلامًا هو حق» بل ذموا الكلام الباطل» وهو المخالف للكتاب والسنة» وهو المخالف 
للعقل أيضًا وهو الباطل. فالكلام الذئ ذمّه السلف هو الكلام الباطل»؛ وهو المُخالف 
للشرع والعقل». 

)١(‏ العلو على ثلاثة أقسام: ( علو الذات - وعلو القدر- وعلو القهر )» يقول الإمام ابن القيم في 
مدارج السالكين» ت: محمد المعتصم البغدادي, دار الكتاب العربي - بيروت» ط۳ :١ه‏ 
(۱/ 5ه ):كَدَلِكَ اسم الْعَلِيّ... قن مِنْ وزم اشم الْعَلِيَ الْعلُوٌ الْمطْلَقُ كَل اعبار قَلَهُ 
اللو اْمُطْلَقُ مِنْ جَمِيع الْوْجُوو: عَلُوٌ الْقَدْنِ وَعُلُوٌ الْقَهِْ وَعْلُّوٌ الذاتِ قَمَنْ جَحَدَ عَلُوّ 
الذَاتِ فَقَدْ جَحَدَ لَوَاذْمَ اسْمِهِ الْعَلِتَ». والمخالفون لأهل السنة والجماعة, يُثبتون علو القدر 
والقهر. وينكرون علو الذات» يقول شيخ الإسلام ابن تيمية في درء تعارض العقل 
والنقل»ت:د. محمد رشاد سال ط۲ ١541١ه(8/7):«المنازع‏ يُسَلَّمُ أنه موصوف بعلو 
المكانة وعلو القهرء وعلو المكانة معناه: أنه أكمل من العالم» وعلو القهر مضمونه أنه قادر 
علئ العالم» فإذا كان مُباينًا للعالم» كان من تمام علوه أن يكون فوق العالم» لا محاذيًا له» 
ولا سافلا عنه» وَلَّمّا كان العلو صفة كمال» كان ذلك من لوازم ذاته» فلا يكون مع وجود 
غيره إلا عاليًا عليه» لا يكون قط غير عال عليه». 


ويجعلونه من قبيل التشبيه والتجسيم» ويُؤولون العلوء بعلو المرتبة 


والقدر» وهذا هو الذي يتناسق مع عقيدته. 


۷- وقوله: (... فذكرنا معناها أوناء ثم بيُناوجهد خول جميع 
عقائد الايمان فيها. . . ) : 

هو يدعي أنه سيْفسٌرٌ التوحيد تفسيرًا يُدَخَلٌ فيه جميع عقائد الإيمانِ» وهذه 
دعوی» سئنظرٌ ماذا قال فيها ؟ وسنریٰ صحة دعواه حينها ؟ 

۸- وقوله: (...إذلا نظير لها فيماعلمت»وهي بغضل الله تعالى 
تزهوبمحاسنها على كبار الدواوين ) : 

بعص المُؤلفين يمدحٌ مؤَلّمه يغب الناس في قرآءته» فهذا وإن كان 
الأصل فيه عدم التزكية» لقوله تعالی: ٭ قلا تركو اشک € [النجم:؟10 إلا 
أنه ورد عن بعض السلفي أنه مدح مُوْلّمَه وإنتاجه؛ ليْرعّب الناس على 
الاطلاع والقراءة» وقد يأخذون هذه التزكية من قول يوسفَ عليه السلام: 
« فَالَجْمَلنعَ1حَرَآب نار ضِإِقٍّ حَفِيظٌ لِم € [يوسف: »]٥٥‏ فبعضهم يقولٌ 
بمثل هذاء وإن كان الأصل أنه ينبغي التواضع وهضم النفس» وأن يجعل 
الآخرين أداة لتقويمه وتصويبه. أمّا من دک أنه جاءَ بما لم تأتِ به 
الأوائل» فهذا نوعٌ من الدعاوئ والكلام المُرسّل» الذي يُحتاج معه إلى 
الوقوفٍ على الكلام بالتفصيل» ومعرفة صدقه وصحة دعواه. 

8 - وقوله: ر لبوا كا سين وز ا و 
تعالى عليه وعل ىآله وسل نعوذ بك من السلب بعد العطاء» ومن غضبك 


الذي لايطات»ومن أن تلحقنا بأه ل الخيب:والحرمان). وقوله: ( نسأله 
سبحانه أن يعينني عليه ويو فقني فيه لعين الصواب» ببرك سيد نا ومولانا 
محمد صلى الله تعالى عليه وعل ىآله وسلم. .. ) : 


وهذا توسل ممنوع» وهو نوع من التوسل غير المشروع» وهو 
التوسل بالأشخاص”'". فهذا يمنعه السلف» وإن كان بعض المتأخرين 


)١(‏ يقول شيخ الإسلام ابن تيمية في مجموع الفناوئ /١(‏ ۳۳۸-۳۳۷):«والسائل لله بغير الله 
إما أن يكون مُقسمًا عليه» وإما أن يكون طالبًا بذلك السبب» كما توسل الثلاثة في الغار 
بأعمالهم» وكما يتوسل بدعاء الأنبياء والصالحين. فإن كان إقسامًا على الله بغيره: فهذا لا 
يجوز. وإن كان سؤالًا بسبب يقتضئ المطلوب» كالسؤال بالأعمال التي فيها طاعة الله 
ورسوله» مثل السؤال بالإيمان بالرسول ومحبته وموالاته ونحو ذلك: فهذا جائز. 
وإن كان سؤالًا بمجرد ذات الأنبياء والصالحين: فهذا غير مشروع» وقد هى عنه غير واحد 
من العلماء وقالوا: إنه لا يجوز. ورخص فيه بعضهم. والأول أرجح كما تقدّم؛ وهو 
سؤال بسبب لا يقتضئ حصول المطلوب. 
بخلاف من كان طالبًا بالسبب المقتضئ لحصول المطلوب» كالطلب منه سبحانه بدعاء 
الصالحين وبالأعمال الصالحة: فهذا جائزء لأن دعاء الصالحين سبب لحصول مطلوبنا الذي 
دَعوابه. وكذلك الأعمال الصالحة سبب لثواب الله لناء وإذا توسلنا بدعائهم وأعمالنا: كنا 


م 3 ر کے 9~ ر وم هوهي رد ےو 
متوسلين إليه تعالئ بوسيلة» كما قال تعالئ: # يكأيها الت ءامنوأ اتقو أله وبوا ليه 
وم م وده 


لْوسِيِلَةَ # المائدة:٠»‏ والوسيلة هي الأعمال الصالحة. وقال تعالئ: 9 أوْلِيِكَ الذِينَ 


يدعو غوت إل ريهم الوسِيلة # الإسراء:/ا0. 


يُجيزه» لكن الصحيمٌ خلافه؛ لأنه لم يرد. ومثل هذه الألفاظ التي 
تتضمنٌ شبهاتِ» وهي محل إشكالٍ عند العلماء» ينبغي الابتعاد عنهاء 
ومن مسالكِ الراسخين في العلم: رد المُتشابه إلى المُحكم البيّنٍ 
الواضح. وليُعلم أن في الأدعية والأذكار الصحيحة غنية عن هذه الأمور 
المُشتبهة خاصة أن كثيرًا من أهل العلم يمنعها ويُحذر منها؛ لعدم 
بووفماق الشبرع وانوازة هو الول اسما اسان وسات 
والتوسلٌ إليه تعاليئ بالأعمال الصالحة. 
٠‏ - وقوله: (الحمدهوالثناء بالكلام على المحمود يجميل صفاته: 


سواء كانت من باب الاحسان: أومن باب الكما ال ملختص بال محمود ؛ كعلمه 
وشجاعته مثنًاءوإنما قلنا: الثناء بالكلام؛ عوضا عن قولهم: الثناء باللسان؛ 


ليشملالحد الحمد القديم والحادث... ): 

عادة المُصنفين والشارحين» أنهم يتحدثون عن مفهوم الحمد 
والشكر yS‏ لامر سر جا ره 
وهو يُفارق الشكر؛ فالحمدٌ يكون على نِعَمِه أو على كمال الموصوني. 
والحمد يكون بالقلب واللسانء أما الشُكرٌ فيكون بالقلب واللسان 
والخوارج: فهو من هذه الجهة أعم من الحمدٍ. 


وأما إذا لم نتوسل إليه سبحانه بدعائهم ولا بأعمالناء ولكن توسلنا بنفس ذواتهم: لم يكن 
نفس ذواتهم سببًا يقتضئ إجابة دعائناء فكنا متوسلين بغير وسيلة» ولهذا لم يكن هذا 


والمُصنف عبر بقوله: الثناءُ بالكلام» عوضًا عن قوله: الثناءٌ باللسان؛ 
سول العدية اتام ريا إا سبع اله رال لأسف ود 
الخلق له. فلو عبر باللسانٍ لاختص الحمد بالحادثِ وهو حمد البشر لهه 
دون حمدٍ الله تعالئ لذاتو. وعلئ كل؛ فعقيدة الأشاعرة في الكلام آم 


غار نه هاه دولا و ال وا و rS‏ 


وقوله:(( ص)أعلّمأنالحكمالعملي يتحصر 2 تلات أقسام: 
ألوجوب. والاستحاني وَالْجِوَازٌ قالواجب مالا يتصورفي الْعقّل عدمهء 
والمستحيل مالا يتصورفي العفّل وجوده»والجائزما يصح في العقّل 
وجودهوعدمه ): 

ابتداؤه بهذه المُقَدّمةء دليل على اعتباره للعقل» مع أن المتكلمين في 
العادة» يبتدؤون بتقسيم العقائد بحسب الأدلة السائدة فيها إلى ثلاثة 
أقسام:( ما لا تقبل فيه إلا الدلالة العقلية» وما لا تقبل فيه إلا الدلالة 
السمعرة» وما i EA‏ فيه الدلالتان» العقلية والسمعية). 

ولو قال قائل: لِم لمْ يأتِ بالدلائل والحجج والآياتِ القرآنية المُثبتة 
للصفات ؟ قِيل: لأنه يرئ أن إثبات الرسالةٍ مبنى على إثباتِ المُرسل. 
فالأركان عله هذه الممالة ا0 ريل «ورسول«ورسالة#وحيية 


أصوله: عدم قبول كلام الرسول وما يأتي به» حتئ يث ل يَثْبِتَ لديه وجود 


المُرسِل. وعليه: فلا يسوغ التحدث عن المرسل بالنصوص القرانية. 
لکن مما يوٌخدٌ عليه أمران» سيتضحان خلال دراستنا لهذا الكتاب» وهما' 
١‏ -أننا سنجدٌ خلا يتطرق إلى منهجه عند التطبيق. 
١-أن‏ منهجه غير واقعي أصلا؛ فبعض تقريراته تصطدمٌ مع واقع 


٠ ال‎ 

© وأما بداية كلامه في تقسيم الحكم العقلي إلى ثلاثة أقسامء فكلامٌ 

صحيح» لكن يتطرقٌ إليه الخطأ في التمثيل لهذه الأقسام. فتقسيمُ الحكم 
الحقلى [لر عله الأقناء القاؤنةوهما تدركه العدل a‏ 

بيان أقسام الحكم العقلى0). 

-١‏ الواجك: قال المُصنفُ في تعريفه: ( مالايٌتصور يا العقل عدمه): 
وهو ما لا يكون مسبوقًا بعدم» ولا يلحقه عدم. فهذا هو الواجبُ بحكم 
العقل» وهو الله سبحانه وتعالئ. 

5 الجائرٌ: قال المُصئنف في تعريفه: (مايصح #العقل وجوده 
وعدمه)» وهو ما نراه من مُحَدَثَاتِ؛ كنزول الأمطارء ونباتٍ الأشجار. 
وولادة المواليدء فهذه كلها جائزة ليست مُستحيلة ولا واجبة؛ لأن 


)١(‏ نظمها بعضهم في بيتين» فقال في (شرح الخريدة البهية» للشيخ أحمد الدرديري» 
ت: عبد السلام شنار» :))١٤١(‏ 
أقسام حكم العقل لا محاله هي الوجوب ثم الاستحالة 
ثمالجوز ثالث الأقسام فافهممُنحت للةالأفهام 


الممكنَ مسبوق بعدم» ويلحقه عدم. 
إذن: فالجائز أو الممكن: هو ماكان مسبوقا بعدم» ويلحقه عدم» 
وأشار اة ا اص ل ات اا 


*- المُستحيل: قال المُصنف في تعريفه: (مالايتصورالعقل 

وجوده)» فهو الذي 5 أن يقع. وقد استخدمه القرآن الكريم؛ كما 
في قوله تعالى: # حَقَّيلِجَ املف سواط € [الأعراف:40]» فلا يُمكن 
إدخال الجمل في سَمّ الخياط» وهو ثقب الإبرة. 

وكقول السا 

فلن أصالح قومًا كنت حربهم حتى يعود بياضًا جوّنة القار 

ترید سواد القار؛ فسوادٌ القار لا يعو بياضًاء فلا يتقلب مرءً أخرئ. 

وكقولهم: حتئ يعو اللبن في الضرع. فهذه يسمّونها مُستحيلات. 
يعرفها الناس ويتعاملون بها. 

إذن: العقل يحكمٌ بالوجوبء أوالجوازء أوالاستحالة. 

وقوله: ((ش) ا لحكم هوإثبات أمرأونفيه:؛ والجاكم بذ لك إما 


الشرعأوالعادة أوالعقل:» فلهذا انقسم الحكم إلى ثلاث أقسام: شرعي» 
وعادي: وعملى. 
فالشرعي: هو خطاب الله تعالى المتعلق بأفعالالمكلفين › بالطلب »أو 


.)202(١ه‎ 6 ديوان الخنساءء اعتنى به: حمدو طماس. دار المعرفة - بيروت» ط۲‎ )١( 


الإباحنث. أوالوضع تهماء فد خل 2 قولتا بالطلب أريعتة: الايجاب: الويجاب: وهو طلب 
الفعل طليا جازما ؛كالايمان باللّه وبرسله؛ وكقواعد الإسلاما لخمس 
ونحوهماء والندب: وهو طالب الفعل طلبا غيرجازم؛ كصلاة الفجر ونحوهاء 
والتحريم: وهوطلب الكف عن الفعل طليًا جازم ؛كالشرك بالله والزنا 
ونحوهماء والكراهىر والكراهت: وهي طلب الكف عن الفعل طلبا غيرجازم؛ كقراءة 
القرآن مثلا 2 الركوعوالسجود . وأماالاباحت: فهي التخيير بين الفعل 
والترك؛ كا لنكاح والبيع ونحوهماء وأما الوضع لهما: أي للطلب والاباحي» 
فعبيارة عن نصب الشارع سببا أوشرطاأومانعا م اذكرمنالأحكام 
الخمست الداخل 2 كلامنا تحت الطلب والاباحن. فالسبب: مايلزم من 
عد مه العدم ومن وجوده الوجود بالنظر إلى ذاته؛ كالروال مثلاء فإن الشارع 
وضعه سببا لوجوب الظهرء فيلزم من وجوده وجوب الظهر ومن عدمه عدم 
وجويها »وإنما قلنا بالنظرإلى ذاته؛ لأنه قد لا يلزم من وجود السبب وجود 
المسبب» ؛ لعروض مانع أو تخلف شرط› وذلك لا يقد ح2 تسميته سببا ؛ لأنه 
لونظرإلى ذاته مع قطع النظرعن موجب التخلف» لكان وجوده مقتضيا 
لوجود المسبب. وأما الشرط: فهو ما يلزم من عد مه العدم, ولا يلزم من وجوده 
وجود ولا عدم لذاته: ومثاله: الحول بالنسبم إلى وجوب الزكاةے العين 
والماشيي» فإنه يلرم من عدم نمام ا لحول» عدم وجوب الركاة فيماذ كر ولا 
يلزم من وجود نماما لحول وجوب الزكاةولا عدم وجوبها؛ لتوقف وجوب 
الزركاة على ماك النصاب ملكا كاملا . وأما المانع: فهو ما يلزم من وجوده 
العدم ولا يلزم من عد مه وجود ولا عدم لذاته مثاله: الحيض فإنه يلرم من 
وجوده عدم وجوب الصلاة مثنًاءولا يلزم من عدمه وجوبالصلاةة ولا عدم 
وجوبها؛ لتوقف وجوبها على أسباب أخر قد تحصل عند عدم الحيض وقد لا 
تمصل»؛ فخرج لك من هذا : أن السبب يوذ ثربطرفيه: أعني :طر2 وجوده 
وعد مه» والشرط يؤثر بطرف عد مه فقط 2 العدم فقطء والمانع يؤثر يطرف 
وجوده فقط 2 العدم فقط؛ ومحل استيفاء ما يتعلق بمباحث الحكو 
الشرعي 2 الأصول. 

وأما الحكمالعادي: فحقيقته: إثباتالربط بين أمروأمروجوداأو 
عدماء بواسطح تكررالقران بينهما على ا لحس, مثالذ لك: الحكم على 
الناربأنها محرقت؛ فهذا حكم عادي؛ إذ معناه: أن الاحراق يقترن بم سالنار 


2 كثير من الأجسام للشاهدة تكر رذلك على الحس»وليس معنى هذا 
الحكم. أن النارهي التي أثرت 2 إحراق ما مسته مثنًا أو 2 تسخينه؛ إذهذا 
المعنى لاد لالت للعادة عليه أصنًاء وإئما غايىينمادلت عليهالعادة الافتران 
فقط بين الأمرد ين أما تعيين فاعل ذلك فليس للعادة فيه مد خل ولا منها 
يتلقى علم ذلك؛ وقس على هذا سائرالأحكام العادين: حكحكون الطعام 
مشبعاء وا ماء مروياء والشمس مضيكن ين والسكين قاطعي ويزحودذ لت مما ن 
ينحصر. وانما يتلقى العلم بفاعل هذه الآخارا مقار: ني لهذه الأشياء من د ليل 
العقل والنقل» وقد أطبق العقل والشرع على اذ نضراد المولى جل وعز باختراع 
جميع الكائنات عموماء وأنه لا أثر لكل ما سواه تعالى 2 أشثرما جملن 
وتغصيئًا. 

وقد غلط قوم # تلك الأحكام العاد يت فجعلوها عقَليتّ: وأسندوا 
وجود كل أثرمنها لما جرت العادةإنه يوجد معه»إما بطيعه: أويقوة أود عت 
فيه» فأصبحواوقد باعوا بهوس ذميم» وبد عن شنيع: 2 أصول الدين 
وشرك عظيو ,ولا حول ولا قو ةإلا بالنه العلي العظيم نسأله سبحانه 
النجاةإلى الممات من مضلاتالغتن: والمرورظاهرا وباطنًا على أهدىستن» 
ببرك :سيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم. 

وأما الحكم العقلي: فهو عبارة عما يدرك العمل ثبوته أونفيه: من 
غيرتوقف على تكررولا وضع واضع. وهذا الحكم الثالث هوالذي 
تمرضنا له 2 أصل العقيدة. فقوا الك العكلي: اجا رارم الشرعي 
والعادي وقد عرفت معناهما. ( قوله: ينحصرے ثلاث أقسام): يعنى: أن 
كل ما يتصور 2 العقل» أي: ر من د توانر خودي اوسا 
أحوال قد يم7 أو حادخة» لا يخلو عن هذه الثلاثت أقسام, أي: لايد له أن 
يتصف يوا عد متها إما با لوجوب او وااو اا الي وقوله: (فالواجب ما 
لا يتصورے العقل عد مه ): يعنى: أن الواجب العقلي هو الأمر الذي لايدركت 
ب العقل دمه يعنى إما ابتداء بلااحتیاج إلی سبق نظر ويُسمَى الضروري؛ 
كالتحيزمثنًا للجرم» فإن العقل ابتداء لايدرك انفكاك الجرم عن 
التحيز أي: أخذه قد رذاته من الفراغ: وإما بعد سبق النظرويسمى نظريا؛ 


كالقدملمولانا جل وعز: فإن العقل إنما يدرك وجوبه له تعالى»إذا فكر 
العقل وعرف ما يترتب على ثبوت الحدوت له عزوجل من الدورأوالتسلسل 
الواضحي الاستحالي. فمد عرفت بهذا انمسامالواجب إلى صروري ونظري. 


و( قوله: والمستحيل مالا يتصور ا العقل وجوده ): يعنى: أيضاإما ابتداءأو 
بعد سبق النظر, فمثال الأول: عرو الجرم عن الحرك:والسكون.أي: 
تجرده عنهما محا بحيث لا يوجد فيهما واحد منهماء فإن العقل ابتداء لا 
يتصورثبوتهذا ال معنى للجرم؛ ومثال الثاني : كون الذات العلييّ جرما - 
تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا- فإن استحالت هذا ال معنى عليه جل وع 
إنمايدركهالعقل بعد أن يسبق له النظرفيما يترتب على ذلك من 
المستحيل» وهو الجمع بين النقيضين ؛ وذلك أنه قد وجب للمولانا جل وعز 
القدم والبقاء؛ لثلايلزم الدورأوالتسلسل لوكان تعالى حادشًاء فلوكان 
تعالى جرما لوجب له الحدوث -تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا - ما تقرر 
من وجوب الحدوث لكل جرم: فيلزم إذا: أن لوكان تعالى جرماء أن يكون 
واجب القدم لألوهيته» وواجب الحدوث لجرميته -تعالى الله عن ذلك علوا 
كبيرا -وذلك جمع بين النقيضين لا محالت. فقد عرفت أيضا بهذا انقسام 
الستحيلإلى ضروري ونظري. و( قوله: والجائزما يصح # العقل وجوده 
وعدمه) وعدمه): يعني أيضا : إمااصرورة وإما بعد سبق النظر فمثال الأول: اتصاف 
الجرم يخصوص الحركت مثلًاء فإن العقل يدرك ابتداء صحنّوجودها 
للجرم وصحي عد مها له. ومتال الثاني : تعاذيب المطيع الذي لم يعص الله قط 
طرفي عبن » فإن العمل إثما يحكم رجوازهذا التعذيب 2 حقه عقلاء بعد أن 
ينظر برهان الوحدانيي له تعالى »ويعرف أن الأفعال كلها مخلوقى 
لمولانا جل وعز, لا أث ر لكل ما سواه تعالى 2 أثرما البتت: فيلزم من ذلك 
استواء الايمان والكفروالطاع: والمعصين عقلاء وأن كل واحد من هذه 
يصلح أن يجعل أمارة على ما جعل الآخرأمارة عليه. والظلم على مولانا جل 
وعزّمستحيل كيفما فعل أو حكم؛ إذ الظلم هو التصرف على خلاف الأمرء 
ومولانا جل وعزهوالآمرالناهي المبيح» فلا أمرولا نهي يتوجه إليه ممن 
سواه؛ إذ كل ما سواه ملك له جل وعلاء لا يبدئّّشيئًا ولا یعیده»ولاأخرله 
ؤشيء البتت: ولاشريك له تعالى ب2 ملكه» ولا يسأل عما يفعل: فصح إذا: 
أن يدرك العقل لكل من المؤمن والكافر والمطيع والعاصي» صحنّ وجود 


الثواب والعقاب أو عد مهما . واختصاص كل واحد بما اختص به من ذذلت 
إنماهوبمحض اختيارمولانا جل وعزء لا بسبب عقلي اقتضى ذلڪ. لكن 
إدراك العقل لجوازهذا المعنى» موقوف على تحقيق النظر الذي قد مناه؛ 
فبان لك بهذا أن الجائزينقسم أيضا إلى ضروري ونظري .كماانقسم 
القسمان اللذان قبله» واتضح بهذا أن الأقسامالثلاخ ةقد تفرعت إلى ستىن 
أقسام, من ضرب ثلاث 2 اثنين ‏ إذ كل قسم منها فيه قسمان: وإنما قيدنا 
الصحىي بالعقل 2 حق الجائز: فقلنا: فيه ما يصح 2 العقل» ليد خل فيه زحو 
جوازا العذاب/ حقالمطيع؛ فإن العقلهوالحاكم بصحنّوجود العذاب 
وعدمه# حقه: بمعنى: أنه لووقع كل متهماء »لم يلزم من وقوعه نقص ج 
حقه تعالىءولا محال البتت»آماالشرع فقد بين أن الله تعالى قد اختار 
بمحض فضله للمؤمن المطيع أحد الأمرين الجائزد ين حفه تعالى وهو 
الثواب والثعيم ال ميم كما اختارتعالى بعد له للكافر الجائز الآخروهو 
الناروالعذابالأليم. 

واعلم أن الحركنّ والسكون للجرم؛ يصح أن يمثل بهما لأقسامالحكم 
العقلي‌الثلاثي فالواجب العقلي: ثذبوتأحدهما به بعينه للجرم. والمستحيل: 
نضيهمامعاعنالجرم والجائز: ز. ذبوت أ حتكرهيا با لخصنوص ناهر واعلمان 
معرف ”هذه الأقسام الثلاث رز وتكريرهاء تأنيس للقلب بأمثلتها؛ حنى لا بيحتاج 
الفكر استحضارمعانيها الى كلف أصلًاء مماهوضروري على كل عاقل 
يريد أن يفوزيمعر, فرّالله تعالى ورسله عليهم الصلذه والسادم يقد قالإمام 
الحرمين وجماعي: إن معرفزّهذ الأقسامالثلا ذم »هي نفس العقل: فمن لم 
يعرف معانيها فليس بعاقل. واللّه الموفق ) : 


في هذا الجزءِ من كلام المُصنفف عدة أمور: 
-١‏ أفاض ني ذكرٍ أقسام الحكم. فذكرٌ أن الحكم ينقسم إلى ثلاثة 


أقسام: (شرعي» وعادي» وعقلي ) ثم شرع في بيايا“ 

أمّا ما يتعلّقٌ بالحكم الشرعي» فهي مسائلٌ لا تدخل في صميم هذا 
س 1 5 : ع 

الباب» بل لها تعلق بعلم أصول الفقهء يذكرونها في باب الا حكام الشرعية 


)١(‏ وقد بيّن الشيخ الأمين الشنقيطي وجه انحصار الأحكام العقلية في هذه الأقسام الثلاثةء في 
كتابه (أضواء البيان»دار الأندلس الخضراء - جدة ط۱ 577١ه‏ (1575 ) فقال:«وإيضاح 
مسألة الحكم العقلي أنه عند جمهور النظارء ثلاثة أقسام: الأول: الواجب عقلا. الثاني: 
المُستحيل عقلا. الثالث: الجائز عقلا. وبرهان الحصر الحكم العقلي في الثلاثة المذكورة: 
أن الشىئ من حيث هو شىع» لا يخلو من واحدة من ثلاث حالات: إما أن يكون العقل يقبل 
وجوده» ولا يقبل عدمه بحال. وإما أن يكون يقبل عدمه ولا يقبل وجوده بحال. وإما أن 
يكون يقبل وجوده وعدمه معا؛ فإن كان العقل يقبل وجوده دون عدمه. فهو الواجب 
عقلا؛وذلك كوجود الله تعالئ مُتصمًا بصفات الكمال والجلالء فإن العقل السليم لو 
عرض عليه وجود خالق هذه المخلوقات لقبله» ولو عرض عليه عدمه وأنها خلقت بلا 
خالق» لم يقبله» فهو واجب عقلا. وأما إن كان يقبل عدمه» دون وجوده» فهو المُستحيل 
عقلا؛ كشريك الله سبحانه وتعالئ عن ذلك علوًا كبيرّاك فلو عرض على العقل السليم عدم 
شريك لله في ملكه وعبادته لقبله» ولو عرض عليه وجوده لم يقبله بحال؛ كما قال تعالئ: 


م کرک لل 


لو کان فِهما َه | آله لَفَسَدًا * الأنبياء:77» وقال: «إذا اذهب کل لک يمَا حا ولوك 
بعضهم عل بعض سبحن اللو عم يصِفُوت * المؤمنون:41.» فهو مُستحيل عقلا. وأما إن 
كان العقل يقبل وجوده وعدمه معاء فهو الجائز العقلي. ويقال له الجائز الذاتي؛ وذلك 
كإيمان أبي لهب» فإنه لو عرض وجوده على العقل السليم لقبله» ولو عرض عليه عدمه 
بدل وجوده لقبله أيضًاء كما لا يخفئء فهو جائز عقا جوارًا ذاتيّاء ولا خلاف في التكليف 


بهذا النوع الذي هو الجائز العقلي الذاتي». 


والوضعية؛ إذ الأحكامٌ مُترددة بين الوجوب» والاستحباب. والإباحة 
والتحريم» والكراهة» فهي لصق بعلم الأحكام وأصول الفقه؛ لأنها مُتعلّقة 
بالأمور العملية لا العلمية. وهو أشارَ إلى هذا فقال: ( ومح ل استيفاء ما 


يتعلق بمباحث الحكم الشرعي 2 الأصول). وذكرها المُصنفٌ هناء حين 
ذكرٌ الحكم العقلي. ولكن يُلاحظ أن المُصنف مث للندب بصلاة 
الفجر» فقال: «والندب: وهوطلب الفعل طلبا غير جازم؛ كصلاة الفجر 
ونحوها». فإن كان المقصود سنة الفجرالقبيلة. فلا باس به إلا أنهامن 
السنن المؤكدة؛ فالنبي َك لم يكن يتركها سفرًا ولا حضرّاء وأما صلاة 
الفجر فهي من الفروض الواجبة. 

- ذكر المُصنف أنَّ الحكمّ الشرعي: هو خطابُ الله تعالئ المُتعلّق 
بأفعال المُكلّفينء بالطلبء أو الإباحة» أو الوضع. فأشارٌ بقوله: 
( بالطلب أوالاباح3) إلى أقسام الحكم الشرعي. وأشات بقوله: ( أو 
الطلب) إلى أقسام الحكم الو ت وهو ثلاثة أقسام: الهو 
1 المانع. ٤‏ 

أ: فأمًا السببٌ: فإن المُصنف لا يرئ إلا السببَ الشرعي فقطء وقد 
عرّفه بقوله: ( مايلزم من عدمه العدم» ومن وجوده الوجود بالنظرإلى ذاته ) 
وهذا سببٌ عقلي؛ كالنار مع الإحراقء فإذا وجدت النارٌ وجد الإحراق» 
وإذا انتفت النارٌ انتفى الإحراق» فهذا سببٌ عقلي» لكن المصنف لا يراه 


ولايعده كذلك» وإنما يرئ السبب الشرعي فقط» كدخول وقت الظهر 
بالزوال» فبدخول الزوال تجبٌُ الصلاةء وهذه مسألة شرعية. فالسببٌ 
الشرعي مُعتبر عنده» بخلافٍ السبب العقلي فهو غير مُعتبر» ويجعله من قبيل 
الأمور العادية» وهذا لل منهجي كبير. ۰ 

ب: وأمًا الشرط: فقد عر فه المصنف بقوله: (مايلزممن عد مهالعدم:ولا 
يلزممن وجودهوجود ولاعدم لذاته)» وقد مثل له بالحول بالنسبة إلى وجوب 
الزكاة في العين والماشية» ويُمقّل له كذلك بالطهارة مع الصلاةه فالصلاةٌ 
يُشترطٌ لضحتها الطهارة: فإذا غدمت الطهارة عذمت الصلاة وإذا وجدت 
الطهارة» فلا يلزمُ من وجودها وجود الصلاة أو عدمها. 

ج: وآمًا المانع: فقد عرّفه الضف بقوله: (مايلزممن وجودهالعدم: ولا 
يلزهممن عد مه وجود ولا عدم لذاته )› کالحیضٍ من موانع الصلاة. فيلر م 
ون رج روس الاق روا بر عن رمدت أى ابرض - وجود الصلاة 
ولا عدمها؛ فقد تكون المرأة طاهرة» ولا تجبٌ عليها الصلاة لفقد شروط 
أخرئ؛ فإن الصلاةً يتوقف وجوبها على أسباب أخرء وهذه كلها بحت في 
المسائل الفقهية. 

- وحين ذكرٌ المُصنف الحكم العادي, مث له بإحراق النارء فقال: 
(وأما الحكم العادي فحقيقته: إثباتالربط بين أمروأمروجودا أوعدماء 


بواسطنٌ تكررالقران بينهما على الحس: مثالذ لك: الحكم على الناربأنها 
محرقنٌ فهذا حكم عادي... )2 وهنا لم يعر اجان النار فعا وإئما 


جد كما غاد وھا غل وھچ کی 


والإشكالٌ الآن: أنه سيستند في نفيهِ على النقل» وفي الواقع لا دلي 
يويد مذهبه؛ لا من النقل ولا من العقل» فهو ليس له دلي نقلي ولا عقلي 
على النفي؛ لأن العقلاءَ بسند يدون الإحراقٌ إلى النارء فأي عقل يُسأل عن 
سبب الاحتراقي ؟ يُجِيبُ: بأن النارٌ أحرقته» فأنت حين ترئ النار در 


الاحتراق. 

ركا رل الا فت اشر ر ك ن الما فيعض ارو ا فما 
كلها أسبابٌ عقلية ينفونهاء ويجعلون غاية ما دلت عليه العادةٌ بالاقترانٍ 
فقط» يعني: وضع شيء على شيء» كوضع الورقٍ على النارِ» فيقولون: 
هذا اقتران عادي» وهذا ليس صحيحًا؛ لأن العقل يميز بين الأسباب 
العقلية وبين الأسباب العادية. التي يجعلونها من 0 الاقترانٍ العادي» 
يمل له بصياح الديك؛ فكلّما صاح الديك سَمِعَّ صوث الأذان. ولیس 
صياح الديك 7 للأذانٍ» لكنه اقترن به» فهذا سببٌ عادي ولیس سببًا 
عقليّاء والعقل يُمُيرٌ بينهما. 

فالعجبٌ من الأشاعرةٍ حين يُنكرون السببٌ العقلي» ويجعلونه أمرًا 
عاديّاء ثم يستندون في نفيه وإنكاره إلى النقل. 

وهنا ل ا جي ا لل وك حيو قال 
( وإثما يتلقى العلم بغاعل هده الآثار مقار ني لهذ هالأشياءء من د ليل العقل 
والنقل... )» فيفترض به قبل أن يستدلٌ بالشرع. أن اال ر سل کا 


قرّر في منهجه» وهو بعد لم يُثبت المُرسِل ! 

- وقرّر المُصنف مسألة نفي السببية» وبين معنئ الاقترانء فقال 
بعد أن ذكرٌ الحكمّ على النار بأنها مُحرقة» بأن هذا: (حكم عادي؛ إذ 
معناه: أن الاحراق يقترن بمس النار# كثير من الأجسام لشاهدةذ لكت 


على ا لحس» وليس معنى هذا الحكم أن النارهي التي أثرت 2 إحراق ما 
مسته مثنًا أو 2 تسخينه؛ إذ هذا ا معنى لاد لالت للعادة عليه أصلاء وإئما غاي 


مادلت عليه العادةالاقتران فقط بين الأمرين ): وهذا أمرٌ عجيب؛ إذ كيف 
يَحكمٌ بأنه لا دلالةَ فيه» وأكبر دلالة عليه: احتراق الورقة حين توضع 
على النار دون تخلف ؟! ولكن هذه مُكابرة منه؛ لإمضاءِ مذهبه في نفي 
اليه 

ثم قال: ( أما تعيين فاعل ذ لك فليس للعادة فيه مد خل, ولا منها يتلقى 
علمذلك:: والصحيح في هذه المسألة: أن الله تعالئ هو مُسَبُبٌ 
الأسباب» وهو سبحانه وتعالئ الذي جعل في النار قوة الإحراقء وني الطعام 
قوة الإشباع. وني الماء قوة الإرواء؛ فبأي حت ودليل تنزعٌ منها هذه الصفة 


a 


والخاصية ؟! فلا دليل يُوْيّد مذهبه» ولا عقل يتوافق معه» بل دليل القرآنٍ 
شاهدٌ على هذه المسألة فالقرآنُيَطرقٌ شواهد السيبية يدل عليها؛ ولذا تقر 
في القرآن: # فما کسبت ادیک € [الروم:* 10 # ابابد حَرَإَيِقَ دائت 
بهجة € [النمل:٠٦]»‏ # م نجل ذلك كيبن 5 [المائدة:7]» وغيرها من 
الآياتِ المُتكاثرة المُتضافرة على تقرير هذا المعنئ؛ والعقل كذلك 
يُشاهد مظاهرٌ السببية ونتائجها. 


0 + 
والخلاصة: 


١‏ - مع تضافر الشواهدٍ والأدلة على إثباتٍ السببية» إلا أن المصنفت 
ينكرها وينفيها دون دليل» وقال بنفيها ليوافق مذهبه في القدر؛ فنفى 
التعليلٌ والسببية ليتماشئ مع هذه المنظومة الفكرية الكبرئ. 

؟- أنه قرّر هذه العقيدة في بداياتِ المنهج» وهي في الواقع نتيجة 

لعقائده؛ لأن هذه القضايا لا تست :إلا بعدإنبات الأصل الذى مون عله 
الشرائع؛ وهو إثباتٌ وجود الله تعالئ. فالمُصنفُ وضع منظومة فكرية 
واستخدمها في البداياتٍ قبل الانتهاء من تقرير أصل عقيدته. 

۳- أن نفي السببية وعدم القولٍ بهاء خطرٌ يعودُ على أصل عقيدتهم 
لأمهم إذا نفوا السببية لم يستطيعوا إثبات وجود الله تعالئ؛ لأنهم يثبتون 
وجوة الله بدليل الحُدوثء ودليل الخدوثِ هو عينْ السببية؛ كما يُقال: 
ال لعل البعير» اا را E‏ 
كذلك. فإذا أنكروا السببية كيف يمكنهم إثبات وجود الله تعالئ ؟ لأنه من 
الجائز أن يُقال: هذا عادي يُمکن أن يتخلف. حسب مذهبهم. 

والغريبٌ هو إصرارهم على هذا المذهب» وهو أن الماءَ لا يروي» 
والطعامٌ لا يُشبع» والنارٌ لا تحرق» فإنكارٌ السببية مع خطره 
على عقيدتمم» فهو كذلك مُخالف للنصوص القرآنية والأحاديثِ 
النبوية؛ فالقرآن يدعو إلى التكسب والارتزاقء يقولٌ جل شأنه: 


واف اكا و ومن رزه € [الملك:١٠]»‏ وهذا سببٌء ومن أراد الولدَ 


ا وص 


فعليه بالتكاح» كما قال تعالی: ٭ وانکحو لديم منک € [النور:٠۳۲]»‏ والنبى 
بلا يدعو إلى الأخذٍ بالأسباب فيقول: « احرص عَلَى ما يَنْفَعُكَ وَاسْتَعِنْ 
بالله ٤‏ فكيف يقال بعد كَل هذاء هذه أمورٌ عادية ؟! 


۵- وقوله: (وفس على هذا باكرا كام العلاد ڪڪون الطعام 
مشبعاء وا ماء مروياء والشمس مضيئت, والسكين قاطعت؛ وزحوذ لك مما لا 
ينحصرء وإنما يتلقى العلم بفاعل هذه الآثارالمقارنة لهذه الأشياء من د ليل 
العقل والنقل»وقد أطبق العقل والشرع على انضراد المولى جل وعزباختراع 
جميع الكائنات عموماء وأنه لاأث ر لكل ما سواه تعالى ‏ أثرما جمدي 
وتغصيئا ): 

وهنا يقال لمُنكر السببية: كيف يُمكن أن تحتجح بعد ذلك على مُخالف 
بالعقل» وأنت تقول: لا تر لها ؟! فإن أردت أن تحتكم إلى العقل» فإن العقل 
یری الأثرٌ ويُشاهده» فكيف يُمكنك أن تناقشه وتحتج عليه ؟! 

5 - قوله: ( وقد غلط قوم 2 تلك الأحكام العاديتث: فجعلوها 


عقليت وأسندوا وجود كل أثر متها لما جرت العادة أنه يوجد معهاءإما بطبعه 
أوبقوةأودعت فيه» فأصبحوا وقد باءوا بهوس ذميم وبد عن شنيع3 2 
أصول الدين» وشرك عظيم: ولا حول ولا قو ةإلا بالله العلي العظيم ) : 


حَكَمَ المُصنفٌ على مُثبتةٍ الأسباب بالشركء وهذا شان المتكلمينء 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه. كتاب القدرء باب في الأمر بالقوة وترك العجز والاستعانة بالله 


تعالئ» ح(5115). 


تراهم يُهاجمون المثبتة ويُنشرون عنهم» ويُرهّبون من منهجهم» مع أن 
المُنبغي عليهم أن يَعرضوا هذه المسائل على العقل» ويرون هل يقبله العقل 
أو يرده ؟ والواقمٌ أن النصوصٌ والعقلّ مُتضافران على إثبات السببية؛ فالعقلٌ 
يُبتها؛ لأنه يُشاهدها عياناء والنصوص مُستفيضة في بيانها والتأكيدٍ عليها. 


والله تعالئ هو الذي أودعٌ في الماءِ والنار والطعام هذه القوئ» وهو 
امار سابوا سني كباشت قر الإضراق سن الدارق ا 
عليه السلام. فإلغاءٌ الأسباب, والقولٌ بأن التوحيدٌ يكمنٌ في عدم إثباتِ 
الأسباب» غلطٌ عليه و 1 

إذن: فنفي السببية خلل منهجي» مُخالفٌ للعقل والنقل» وهي التي 
يُسمّونها نفي الأغراض عن الله تعالى» التي تُعرف بنفي الحكمة والتعليل؛ 
أي أنه لا يفعل شيئًا لشيء» وقد رد عليهم الإمامٌ ابن الق في کتابو القيّم: 
( شفاءً العليل في مسائل القضاءٍ والقدر والحكمة والتعليل ). 

وهذا الخللٌ المنهجي ترتبٌ عليه عدة أمور: ۰ 

١‏ - أنهم ساووا بهذا المنهج بين الطائع والعاصي. 

١‏ - أنهم حكموا على مُتبتة الأسباب بالشرك فليتهم نفوها فقط: 
وقالوا: نحن تُسمّيها عادية: وأنتم ستوها سبياء بل شئّموا على من أثبتها 
وجعلوه مُشركا. 

۳- ظهورٌ الاضطراب في التصنيفي؛ فهو جاءَ بمنظومته العقدية 


وأوردها في البداياتِ» مع أن هذه المسائل التي ذكرها هي نتائج» 
يعني: كان ينبغي أن تكون هي نتائجح الدراسة والاستدلال» لكنه جعلها في 
را ل فون مر كر الافكارات الك 


المنهجي. 


يف 


ومن شير إيضاة أن في قول القساي في لاهو (ببرك تسيدة 


ومولانا محمد ... ) إثبات للنبوة. وهذا ل خلا حسب ب قواعده 0 ؛ لأن 
قواعده ي بأن يبدأ بالإلهيات» : ۳ الثبوات» ” لم السمعيات» ولكن 6 

۷- وقوله: ( وأما الحكم العقلي فهو عبارة عما يدرك العقل ثبوته أو 
نفيه: من غير توقم على تكررولا وضع واضع وهذا ا لحكو هوالدي 
تعرضنا له 2 أصل العقيدة» فموئنا: الحكم العقلي» احترازمن الشرعي 
والعادي »وقد عرفت معثاهما ): 

ع و 
بالحكم العقلي» لكن لا عن مُلاحظَةٍ أو نظرء بل العقل يحكم مُباشرةً 
كالوجوب. أوالاستحالة» أوالجواز. 

۸- وقوله: ( فالواجب: ما لايتصور 2 العقل عد مه ) يعني: أن الواجب 
العقلي هو الأمرالذي لا يدرك 2 العقل عد مه؛ يعني: إماابتداء بلااحتياج 
إلى سبق نظر ويسمى الضروري» كا لتحيز مثلا للجرم: فإن العقّل ابتداء لا 
ال E ONA HPN‏ يعد 


NEE EEE‏ يترنب عن خوت الحدوث تدع 
وجلء من الدورأوالتسلسلالواضحي الاستحالت: فقد عرفت بهذاانقسام 


الواجب إلى صروري ونظري ) . 


أفادنا المُصنف أن الوجوبَ العقلي ينقسم إلى نوعين: 

-١‏ ضروري: ومثّلٌّ له» بإدراك التحيز للجرم» وهو إدراك أن هذا 
الجرم (الجسم) له حير ومكان . ۰ 

-١‏ ونظري: ومثَّلٌ له» بإدراكِ أن الباري جل وعلا قديم وهذا 
بالنسبة لله تعالى» فهو قديم؛ لأنه لم يُسبّق بعدم» فإنك متي رأيتَ 
الكمكنات»: خكيت اا لاد لها من واحبو]ة لا تمك أن شيشا 
هذه المُمكناث من مُمكن إلى مُمكن إلى ما لا بداية» وإلا فمن أوجدها 
؟ فلا بّدَ أن يكونٌ الذي أوجدها ليس مثلها من المُمكناتء فيكون 
واجبًا. فهو يرئ أن دلالة قدم الباري دلالة عقلية نظرية» وهو القسم الثاني 
من أقسام الوجوب العقلي. 

إذن: إذراك أن الجسم له تحيزء يدركه العقل بداهة من حين أن يراى 
فيحكم له بالتحيّرء وهذا ما يجعله ضروريًا. وأما إدراك القديم» فهذا من 
قبيل الوجوب العقلي النظري. 

فإن قيلَ: لِمَلَمْ يجعل إدراكَ القديم ضرورتاء كإدراكِ التحيز للجرم ؟ 

قيلّ: لم يجعله ضروريًا؛ ا ةعتممو ادال 
فيحتاج إلى مُهلةٍ من النظر حتئ يستدل على وجوده» يعني: كيف يُثبت 
أن الله تعالئ واجبٌ الوجود ؟ بالنظر؛ وذلك بأنه ليس من جنس هذه 


و َه 5 
الممكنات. فإنه لا يكون ممكنا؛ لأنه لو كان مُمكنا لاحتاجَ إلى ممكن 
ا 1 1 ٤‏ 
بد أن ينتهي إلى واجب» وهو الله تعالئ الذي لم يُسبّق بعدم ولا يلحقه 
عدم. فو جوب وجوده تعالئ يبت عند المُصنفي بالعقل النظرى التأملى؛ 
لأنه يحتاح إلى مُهلةٍ وزمن لإثباته» فإذا حكمنا بأن إدراك الحيّز للجسم 

و ٍ و 0 7 5 .- / 1 
يدرك بداهة» فلا يكون كذلك في إثباتٍ قدم الباري؛ لأن العقل لا يدركه 
بداهة بل لا بُدَّ من النظر والاستدلال. 

وهذه التقسيمات عمومًا صحيحة» لكن بعض أمثلتها غير صحيحة. 

4 - وقوله: ( وقوله: ( والمستحيل: ما لا يتصور العقل وجوده) يعني: 
أيضاإما ابتداءأوبعد سبق نظر. فمثال الأول: عروالجرم عن الحركن 
والسسكون »أي نتجرده عنهمامعاء بحيث لايوجد فيهما واحد منهما؛ فإن العقل 
ابتداء لا يتصورثبوتهذا معنى للجرم» ومثال الثاني : كون الذات‌العليت 
جرما تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا . فإن استحالت هذ ال معنى عليه جل 
وعزإنما يدركه العقل بعد أن يسبق له النظرفيمايترتب على ذلك من 
المستحيل؛ وهو الجمع بين النقيضين »وذ لك أنه قد وجب لمولانا جل وعز 
القدموالبقاءلئلايلز مالدورأو التسلسل لوكان تعالى حادثاء فلو كان 
تعالى جرما لوجب له الحدوث» تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا؛ لما تقررمن 
وجو ب الحدوت لكل جرم. .. ) : 

وأفادنا المُصنف هنا أن الاستحالة العقلية قسمان: 

د ل 

١‏ - ضرورية: ومثل لهاء بعرو الجرم عن الحركة والسكونء فلا 

يُمكنْ رفع الحركة والسكونٍ عن الجسم؛ لأن هذا من رفع النقيضين 
سخ موه #0 1 و / 
وهو ممتنع» فرفعهما عن الجسم من قبيل المستحيل. 


-١‏ ونظرية: ومثل لهاء بكون الذاتٍ العليّة جرمّاء وهو نفي الجسمية 
عن الله تعالن» وهذا المعنى جعلوه أساسًا لنفى الصفات؛ فيقولون: 
ا ان کن ا ال ا وج 2 حتوا لا يكون حادثاء فجعلوا 


الحدوثٿ والجسمية هي الحاكمة على النصوص ي الشرعية» وهذا خلل 
كبير؛ لأنہم ردّوا كثيرًا من النصوص الشرعية» بدعوئ أن من لوازم إثباتها 
e -8‏ 

ماوجه الجمع , بين النقيضين الذي أشارٌَ إليه المُصنف في هذا 
E‏ ب 
أجسامّاء فلا يجوز أن يُقالَ: إن الله تعالى جسة؛ لأنه يلزم منه الحُدوث» 
وقد قرّرنا أنه قديم» فيكون جمعًا بين النقيضين» بين كونه قديمًا وحادثاء 
ولذا عبّر عنه بقوله: ( فإن استحال3هذاالمعنى عليه جل وعز إنما يدركه 
العقل بعد أن يسبق له النظرفيما يترتب علىذ لك من المستحيل»وهو 
الجمع بين النقيضين »وذ لك أنه قد وجب لولانا جل وعزالقدم والبقاء؛ ثئلا 
يلزم الد ورأوالتسلسل لو ڪان تعالى حادنًا؛ فلو ڪان تعالى جرمًا لوجب له 
الحدوث تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا ) وهو يعني : أن الحكم 
باستحالةٍ الجرم على الله تعالئ حكمٌ عقلي نظري؛ لاله لأ بخص الا بعد 
تأمل ونظرء فيما يُوْدِي إليه هذا الكلام من حدوثِ الجمع , بين النقيضين» 
وقد بيناه. 


وخلاصة كلامه: أن من دلائل الحدوث والإمكابنٍ. کون الشيء جرما 


أل حسما ومن لوازم الجسم الحدوث والإمكان. والله تعالئ قديم 
واه ل يكن دوعو لن بج و ااال اعدا 


ثم أشارٌ في مَعرض استدلاله لاستحالة الجسمية عن الله تعالى» وأا 
من قبيل المُستحيل النظريء بما يترتبٌ على ذلك من المُستحيل؛ وهو 
ا النقيضين: ثم بینه بقوله: وذ تڪ اند قد وجب ان ا 
القد موالبقاء؛ لئلايلزم الدورأوالتسلسل لوكان حاد ثا ء فلو كان جرما لوجب 
له الحدوث)» ومعلومٌ أن التسلسل في الفاعلين والدَوْرٌ القبلي باطلان؛ ففي 
التسلسل: لو قيل مثلًا: هذا الشيء مُمكن» فلا بُدَّ أن يحتاجٌ إلى مُمكن آخرء 
والمُمكن الآخر إلى آخرء هكذا إلئ ما لا مهاية. 

وأما الدَوْرٌ فلو قلت: هذا المُمكنٌ مُتوقفٌ وجوده على هذا المُمكن 
الثاني» والمُمكن الثاني مُتوقفٌ وجوده على المُمكن الأول» لأدى إلى 
الدور» وهما باطلان. 

وقوله: ( فلوكان تعالى جرما لوجب لهالحدوث: تعالى الله عنذلت 
علوا ڪيرا؛ لماتقررمن‌وجوبا پو لكل جرم فيلزمإذاأن لوكان 
تعالى جرماء أن يكون واجب القدم لألوهيته؛ وواجب الحدوث لجرميته 
تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا؛ وذلك جمع بين النقيضين لا محالت 
فقد عرفت أيضا انقسام المستحيل إلى ضروري ونظري) : 

نحن أثبتنا أن الله تعالئ هو الأول الذي ليس قبله شيء؛ فهو واجَبُ 
القدم؛ لأنه هو الخالقٌ المُبدعٌ لهذا الكون. فإن قِيلَ: هو جرم فقد جَعلّ 


خاد والشأن أنه قديم» فصارَ جمعا بين النقيضين» وهو کونه قدیمًا ا 
واجبًا مُمكنّاء وهذا غير مُمکن» فلما توصل العقل إلئ هذاء كم 
باستحالة كونه جرمّاء فوصوله إلى هذا الحكم» وهو استحالة كونه جرمًا 
ل » م 1 

هو وصول نظري ليس كالقسم الأول الضروري. 

وأشارٌ المُصنف إلى أن الأحكام العقلية بأقسامها الثلاثة: الواجبٌء 

0 لم 507 5 

والمستحيل» والجائز» ينقسم كل واحدٍ منها إلن: ضروري ونظري. 

۵ - وقوله: ( وفقوله:( والجائز: ما يصح #2 العقل وجوده وعد مه )2 
يعني: أيضا إما ضرورة وإما بعد سبق النظر فمثال الأول: اتصافالجرم 
بخصوص الحركت مثذا فان العقل يدرك ابتداء صحتّوجودها للجرم 
وصح عد مهاء ومثال الثاني تعذيب المطيع الذي لم يعص الله فط طرفب 
عين» فان العقل يحكم بجوازهذاالتعذيب 2 حقه عقلًا »بعد أن ينظر 2 
برهان الوحدانيت له تعالى »ويعرف أن الأفعال كلها مخلوقت لولانا جل 
وعزء لاأثرلكل ما سواه 2 أخر ماالبتنٌ فيدرم من ذ لك استواءالإيمان 
والكطر والطاع د والمعصينّ عقَلًاء واز كل واحد منهذه يصاح أن يجعل < 
أمارة على ما جعل الآخرأمارة عليه»والظلو على مولانا جل وعزمستحيل 
كيفما فعل أوحكم؛ إذ الظلم هو التصرف على خلاف الأمر» ومولانا جل 
وعزهوالآمرالناهي المبيح» فلاأمرولا نهي يتوجه إليه ممن سواه؛ إذ كل ما 
سواه ملك له جل وعلا. . . ) : 


من الملحوظات المنهجية على ما سبق: 
-١‏ إدراجُ مُعتقدو في هذه التقسيمات؛ فحين ممل للجائز النظريء 


قال: ( تعذيبالمطيعالذيلم يعصالنه قط طرفت عين )» يعني: أنه جائز في حقه 
تعالئ أن يفعل ما يشاء» ويحكمٌ ما يشاء» حسبَ مفهومه للظلم. 

١‏ - تقريرٌ مُعتقدو قبل إثباتِ الأصل عنده وهو إثبات وجود الله 
تعاليال؛ لأن هذا الحكم هو نتيجةٌ للاثبات» لكنه جعله في ابتداء عقيدته في 
أصول النظر والاستدلال» وهذا خلال منهجي. 

۳- وقوله: ( فإن العقل إنما يحكم رجوازهذا التعذيب 2 حقه عملا 
بعد أن ينظر2 برهان الوحداني له تعالى )» هذا كلامٌ باطل» مبني على 
فهمه المغلوط لمفهوم الظلم. والشاهد: أنه جعل تعذيبَ الطائعين من 
أمثلة الجائز النظري عقا وهو باطلٌ كما ذكرنا. 

5- وقوله: ( فيلزم من ذلك استواء الايمان والكطرء والطاعت 
والمعصيت...). وهذه نتيجة باطلة؛ إذ كيف يساوي بينهماء والله تعالئ 
يُحاكمٌ الناس إلى العقل» فيقولٌ سبحانه وتعالول: « أَفتَجَمَ لري نك ريي ) 
[القلم:”؟]» فلا يمكن التتسو ية بينهماء كما أن القرآن ذكرٌ انتفاءَ التساوي في 


ل صحلا ا كر - وم عر سدس 


© صا مه 


ع ےک 2 


الثور . ولا آلظل ولا ارو . ومایستو یلیام ولا اموت € [فاطر:۹٠-۲۲]»‏ فصار هذا 
المعنى الذي يُقرّره المُصنفء يتناف مع حكمة الله تعالى وكمال عدله. 

إذن: فمفهوم الظلم عنده غلط» ونفيه للحكمة والسببية غلط» ترتبت 
عليه هذه النتيجة المُخالفة لصميم القرآن. فيقال له: إن كنت مع القرآن. 
فالقرآن يُكر هذا المفهوم» وإن كنت مع العقل» فمن أين لك أن العقلّ 


ررك مكف تقول: إن العقل يساوي بين الطاعة والمعصية» وبين 
الإيمانٍ والكفر» وبين الصدقٍ والكذب ؟ بل العكس؛ فإن العقل يُميّرْ 
بين القبيح والحسنء فيرئ القتلّ قبيحًا وظَلمّاء ويكره الظلمّ والعدوان. 
حتئ قي لشخص: ما الذي حَببّكَ في الإسلام ؟ قال: ما رأيثٌ شيئًا قال 
عا و ی وهار اد ا قال عله اللعقال عم إلا 


وأمر به» ومع ذلك هم يُساوون بين القبيح وضدو. 

ولذا لما قال المشركون اعتذارًا عما يرتكبونه من الفواحش: ٭ واه 
مرا يبا € [الأعراف:۲۸]ء قال تعالئ ردًا عليهم: # فل إت الله لا ياس 
بالفحساء أ تقولون عل الله ما لا تَمَلَمُورَت ( [الأعراف:۲۸]» فكيف يطوفون 
بالبیتِ عراة ثم يقولون: # وا امنا ہا * ؟ فالله تعالئ لا يأمر 
بالفحشاءء « قال تعالئ ردا عليهم: # فل * أي: قل يا محمد لمن ادع 
ذلك: ##إِرك الله لا يأمسبالفحسآي € أي: هذا الذي تصنعونه فاحشة مُنكرة. 
والله لا يأمر بمثل ذلك ## أتقولون ڪل آلو ما لاتعكمُوت € أي: أتسندون إلى 
ان الأقزال ما له فل صك رقلت ال اب ا 
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)١(‏ ابن كثير: تفسير القرآن العظيم» قدم له: د. يوسف المرعشلي» دار المعرفة للطباعة والنشر 


- بيروت» طه 1517ه(79/ 1:١7‏ ). 


7 1 71 4 9 أ 20 2070 م صن 
بعض الأشياءء» فمثلا حين تقرأ قوله تعالىل: #وَخحِلٌ لهم الطيبنتٍ و حرم 
عَلَيّهم الْحَبَيِتَ € الأعراف: 107]» تعرف أن الخبائث: ما تعافه الفطر 


السليمة» ولا اعتبارٌ لِما اعتاده بعض الناس من أكل الخبائث» فبعضهم 
يعتادُ على أكل الخبائثِ حتئ تصير لهم عادة» لكن الفِطّر السليمة تعافُ 
ذلك وتبا نضا المعيار الفطري هو معيارٌ في معرفة الخبيثِ من 
الطيب. 

أما ما يقوله: من أن العقل يساوي بين الصادقٍ والكاذب» وبين القاتل 
وغيره» فغير صحيح؛ لأن العقل والفطرة يأبيان ذلك. وهذ يبين حطر هذا 
المذهب. 

وقوله: (وإن كل واحد من هذه» يصاح أن يجعل أمارة على ما جعل الآخر 
أمارةعليه): يعني: يُمكنْ أن يجعل الله تعالئ قيامَ الطائعين بالليل 
وتلاوتهم القرآن» علامة على تعذيبهم» ويجعل فعل السَرّاق ونحوهم 
أمارة على دخولهم الجنة» وحينها يتساءل المرء مُتعجبًا: أي عقل» وأي 
شرع يُجِيرٌ مل هذا الكلام ؟! ومن أي عقل ينطلقون في تقرير هذه 
و ّ 

- قوله: (والظلم على مولانا جل وعزمستحيل كيفما فعل أو 
حكم؛ إذ الظلم هو التصرف على خلاف الأمر»ومولانا جل وعزهوالآمر 
الناهي المبيح» فلا أمرولا نهي يتوجه إليه ممن سواه؛ إذ كل ما سواه ملك له 
جل وعلا. .. ) : 


تعريف الظلم الصحيح: هو وضع الشيء في غير موضعه أما 


ما أشارٌ إليه المُصنفٌ فغير صحيح؛ إذ كيف يحمل الله تعالئ العبدَ أوزارٌ 


EDS‏ 0-00 © م 


الآخرين» وهو يقول: ول لا زر وازره وا 4 [الأنعام ٤:‏ ويقول: 
وما ريك طلم بَلْعَبِيدِ € [فصلت:45]» ويقول في الحديث القدسي: «يَا 
وكاو لي E‏ 
تظالَّمُوا»“ ؟ فالتظالم بين البشر حرّمه الله تعالئ» ولذا فالمرءٌ آمنُ من أن 
يؤآخذه الله تعالئ بجريرة غيره» ومن عدلهٍ سُبحانه وتعالئ وعدم حبهٍ 
للظلم: أن يُشهد المرء على نفسو يوم القيامةء وإلا فَلِمَ يُِيمُ الله تعالئ يوم 
القيامة الميزانَ والصراطً؛ والحسات» والشهوة: والتقريرٌ بالأعمال ؟ 
كَل هذا من باب إظهارٍ العدل» وأنه لا يُحمّلُ أحدًا وزرٌ أحدء وأن من 
فضله على العامل أن يكتبّ له الحسنة بعشر أمثالهاء والسيئة بمثلهاء وأن 
يفف ل إن تفن وها لفن ف ا از را 

أا أن بُقالّ في تعريفي الظلم: هو مخالفة الأمر» وأن الله تعالى ليس له 

یت ا بابق نب کف اومن کے 
يُعَذَّبُ الطائعينَ ولا الأنبياءَ والمرسليت؛ لأن حكمته تأبى ذلك. 

ولذلك الحقٌّ الذي للعبادٍ على الله تعالئ» هو محص فضل من الله 
رو داري دان ع سي ون دعل اجن e‏ 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه. كتاب البر والصلة» باب تحريم الظلم» ح(//781). 


نفسه المُقدّسةِ من مُنطلق الاستدلال بصفاته تعالئ» من حكمته وباقى 
صفاته جل وعلا؛ ولذا نجد أن القرآن يستند إلى الحكمة في كثير من 
القضايا العقائدية» كقوله تعالول: 


س 
ص 0 ف ع وهو ديد دده قر Eg‏ 


- # وماقدروا أله حى هدرو إذ الوا ما أل أله ڪل ر من شیو فل من أَنزْل 
السب أَلَذِى جَاءَ به مون * [الأنعام:91]» ووجة الدلالة على عدم تقديره: 
أخهم إذا قالوا: إن الله تعالئ لم برل أحدّاء كان هذا حَُكْمَا علئ الله تعالی 
بعدم الحكمة - تعالئ الله - لأنه خلقٌ العبادَ عبثاء ولذا لم يكن في هذا 
القول تقديرًا لله تعاليا» فكان إثبات الرسالاتِ من تقدير الله تعاليل؛ لأن 
إثباتها هو مُقتضئ حكمة الله تعالئ؛ من أنه تعالئ لم يخلقنا عبثاء ولم 
يتركنا هملاء بل أرسلّ إلينا رسُولاء فمن أطاعه دخلّ الجنة» ومن عصاه 
دخلٌ النارّء كما قال تعالی: ٭ إا ارسلتا يي رسولا سھ دا یکر ما سنال 


ص 


e‏ و و کر صا 


ورون رسوا . فعصی فرعو ت الرس ول اذ ته أَحدا وبلا © [المزمل:١٠-١١].‏ 

- وقول تعالين: « وَمَا علقم لسم الرس وما مما كط ديك 
كقروُْل فلار € [ص:۲۷ فإن قِيلّ: قَلِمَ عبّر القرآن بقوله: 
باطلا ؟ قِيلَ: لأنه سبحانه وتعالئ حکیم» ومن مُقتضئ حکمتو جل وعلا 
ألا يخلقهما باطلاء أي: لهرًا وهزلا وعبثاء سبحانه» بل خلقهما لأمر 
صحيح عظيم» وهو الدلالة على كمال قدرته تعالئ. 

- وقولو نعالئ: « لزن نرد 4 امه 
۳٦‏ فكيف يجوز عقلا أن يُساوي بينهما ؟! فهذا کلام باطل؛ لآن الله تعالى 


لْزينَ 


خاطب الناس بهذه اللغة» وبما أودعه في نفوسهم وفطرهم» من أنه تعالى لا 
يُمكن أن يساوي بين هو لاء وهو لاءِ؛ لأن هذا خلاف الحكمة الإلهية. 

وأذكر في هذا المقام: أن أحد الدعاة بكئ حين سَمِعَ قصة تكلم البقرق 
حين قالت: نكم تخل لهذا فقال: البقرة عرفت الحكمة من خلقهاء 
ونحن لم نعرف لم خلقنا ! 

فالقرآن يُقرّرُ هذه القضية ويُؤكّدُ عليهاء فيقولٌ جل وعلا: ا وَمَا 
حلفت أن والإنى إلا يدون ¢ [الذاريات:55]» فحكمة الله تعالى تقتضي أن 
تَعْرفٌ: لِم خلقك ؟ وَلِمَ أوجدك ؟ وماذا يُريد منك ؟ 

والخُلاصة: أن إثبات الحكمة هو مُقتضى النصوص والعقلء وفي 
إلغاء الحكمة إلغاء للرسالة» ووجة ذلك: أنه لا يُمكن مع نفي الحكمة 
إثبات الرسالة؛ لأمهم حين يُجوّزونَ أن يفعل الله تعالى ما يشاء يقال لهم: 
من أين لكم أن هذا رسول ؟ فإن قالوا: جاءَ بالمعجزة» والله تعالئ لا 
يُؤيَدُ الكذاب» قيل لهم: ومن قال: بأنه لا َويد الكذابَء فعلئ مذهبكم 
يمك أن ود الكذات؛ لاه شعل ما يشام 

لکن من يقولٌ: إن حكمته تأبئ أن يُوَدَ الكذابَ» يتناسقٌ قوله مع 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه»ءكتاب أحاديث الأنبياء» باب استعمال البقرة للحرث» 


.)۳۲۸٤(ح‎ 


د المعجرة غلك الرسالة أمامى شرل ادا إن اه شع ما شاد 
فمُقتضى هذا القول أنه يُمكرٌ أن يُؤِيدَ الكذاب» فإن قالوا: كيف يكون 
كذّائَاء ومعه معجزته ؟ نقولٌ: لأنكم حين قرّرتم جوارٌ أن يفعل الله تعالئ 
ما يشاء» فيمكن أن يويد الله تعالئ الكذاب والساحرٌ على مذهبكم. 

إذن: لا بد من : تصحيح المنهج؛ لأن نفي السببية يتعذرٌ معها إثبات 
وجود الله تعالئ؛ لأن إثباتَ وجود الله تعالئ يقوم على دلالة الحادثِ 
على المُحدث» ودلالة الحادث على المُحدث دلالة عقلية» فإذ نفاها 
الأشعري ثم نفئ الحكمة» فكيف يطَردُ مذهبه في إثباتٍ النبوة ؟! 

وبعبارة أخرى: متئ جور الأشعري وقوعَ الأشياء بدونٍ سبب» 
باعتبار أهاعادية» انحسم أمامه إثبات وجود الله تعالئ؛ لأن 
إثباتَ وجود الله تعالئ قائ على أن الحادثٌ لابُدَ له من مُحدِثء وهذا 
من السببية الواضحة» فإن جوّز ألا يكو له مُحدِث. لم يُمكنه إثبات 
وجود الله تعالئ. 

5 - وقوله: ( واتضح بهذا أن الأقسامالثلاث تقد تفرعت إلى ستىي 
أقسام» من ضرب ثلاثت 2 اثنين ؛ إذ كل قسم منها فيه قسمان ) : 

الأقسامٌ كما ذكرٌ المصنف ستةء لكن تمثيله في الجائز النظري بماذكره 
غير صحيح» ولم يُوفق فيه. فالجائز النظري كل ما يحتاج إلى تأمل لجوازه. 
فأي شيءٍ لا تراه ابتداء جائرًا لصعوبته أو استحالتي ثم يحتاجٌ إلى تأمل 
لجوازه» وتبيّن لك بالدلائل أنه جائز ويقع» فهذا ممكنٌ وجائز نظري. 


لكن كما أشرنا أن التمثيل الذي ذكره. فيه خللٌ منهجيء فلا يصحٌ 
التمثيل به. 


۷- وقوله: ( وإنما قيدنا الصحت بالعقل 2 حق الجائز: فقلنا: ما يصح 
العقل؛ ليد خل فيه زحو جوازالعذاب 2 حةالمطيع:؛ فإن العقلهو 
الحاكم بصحدّوجود العذاب وعد مه حقه»بمعنى أنه لووقع كل 
منهماء لم يلزم من وقوعه نقص 2 حقه تعالى ,ولا محال البتت) : 

لكن نحنٌ نقول: إن هذا يتناف مع العدلٍ والحكمة الإلهية؛ فإن من 
صفاته تعالى العدل والحكمة» فتأبى حكمة الله وعدله مثل ذلك. 

إذن: فهذا من الخطأ الذي وقح فيه المُصنف؛ بناءً على تقريره لمفهوم 
الظلم. فهو حين فسّرٌ الظلم: بأن الله تعالئ يفعل في ملكو ما يشاء» جوز 
تعذيب الله للطائعين» وإدخالٌ العاصين الجنة. وهذه من المُقَدّماتِ التي 
سوّقهاء وترتبّ عليها مثل هذا الأمر الخطير”". 

وها الكول فة رضنا خطووة شلر كه فحن تكد مغل هيده ارال 
أمام الناس» ويُّقال لهم: مهما فعلتم من الطاعاتء فيّمكن أن تعذبوا 
ومهما فعلتم من المعاصي» فيمكن أن تدخلوا الجنة» فهذا يُؤدي إلى 


)١(‏ لشيخ الإسلام ابن تيمية كلام في غاية الأهمية في هذا المعنئ» في كتابه النبوات (دار الكتب 
العلمية - بيروت» 5٠5١ه )١55-١57(‏ فليراجع. 


الزهدٍ في الطاعاتٍ والرغبة في المعاصي» مع أن القرآن يبت السببية في 
العمل» كما قال تعالئ # بماکانوا يصَمَلُونَ # [النور:٤۲]»‏ ويورد العقوبات على 
الطّغاةٍ والمُتجبرين بسبب المعاصي» لاء السيية مخالف لمنهج 
القرآنٍ ومنهج العقل معاء ولكن هذه آفة من آفاتٍ علم الكلام» والمُشكلٌ 
أنهم فرحوا بما عندهم من العلم» حتئ سمّئ الشيخ السنوسي كتابه بام 
البراهين» مع ما فيه من الخطورة التي ذكرنا. 

ونُشيرٌ في هذا المقام: إلى أن مذهبَ المعتزلة ضدٌ هذا كله فهم يقولون 
بالإيجاب العقلي» يعني: الإيجاب على الله تعالئ عقلاء وهذاممنوع 
ونحن نقول: من حق العبيدٍ أن يفعل الله تعالئ ذلك» لكن من مُنطلق 
الحكمة» كما قال تعالئ في الحديث القدسي: «وَجَعَأْتَهُيَبَْكُمْ مُحَرَّما فكد 
تظالَمو ا » فهو سبحانه الذي جعله وأوجبه على نفسه المُقدّسة لاكما 
يقولٌ المعتزلة: وجوبًا عقليًا لا انفكاكَ عن الله تعالى منه. 

ونتبه كذلك: إلى أن قوله: من الجائز أن يعدب الله تعالئ الطائعين» 
نقول: إن أردنا بالجواز عدم الاستحالة» فنعم؛ لأن هذا مُلكه يفعلٌ فيه ما 
يشاءء فلو عذَّبَ عبادّه كلهم لعذبهم وهو ليس ظالمًا لهم» لكن حين ننظر 
إلى حكمته وعدلهء نجزمٌ أنه تعالئ لا يفعل ذلك» ومصدرٌ جزمنا بعدم 
فعله» هو النظرٌ إلى صفاتهء بأنه العدل الحكيمُ فلا يمُكنٌ للعدل الحكيم 


.)۲٠٥۷۷(ح أخرجه مسلم في صحيحه. كتاب البر والصلةء باب تحريم الظلم»‎ )١( 


أن يتركَ عباده هملا؛ لأنه حكيدٌء والحكمة هي الاستنادُ إلى العقل؛ فإنه 
لاثمك أن تتصور عالِمًا يصعدٌ إلى المنبر خطيبًا بملابسه الداخلية؛ لأن 
صفاته تأبول ذلك؛ ا ای لبان براه فار سن معن صقا 
لكن هذا الفعلّ من حيث الجواز فهو جائرٌ ومُمكنء لكن العاقل يمنعه 
عقله من فعل ذلك» وأمّا المجنون وفاقدٌُ الأهلية فمن الجائز أن يفعلّ 
ذلك؛ فنحنٌ حين نحكمٌ علئ الله تعالئ» نحكمٌ عليه من واقع صفاته 
سبحانه وتعالی. ۰ 


ونحنٌ هنا مام قضيتين: إمکان» ووقوع؛ فأمّا الإمكانُ فهو جائرٌ عقا 
ليس مُستحيلا كما أشرناء وأما الوقوعٌ فهو مُستحيل الوقوع؛ لأنه يتناف مع 
الك لالت كا تقول :يحت ارال الما لاس قفي الك 
وا ا فی العدل ای د ر ب 
وقوعه» ولو عبّرنا عنه بلفظٍ المُستحيل» فهو المُستحيل لغيره لا لذاته؛ لان 
المستحيل لذاته ولا تتعلّقٌ به القدرة؛ لانة لسن بشيء كالجمع بين 
النقيضين» فلا يُقَال: هل يقدرٌ الله تعالئ أن يجمع , بين الق ؟ لانه لیس 
بشيء» ولا قالٌ: هل يقدرٌ الله تعالى أن يخلقٌ مثله ؟ لأن هذا مُستحيل لذاتي 
وهو ليس بشيء» وما ليس بشيءٍ لا تعلق به القدرة. 

أن إذا قلنناة بجو أن يعدت اك ال الطائفين اام حيث 
القدرة فإنه قادرٌ وتتعلّقٌ به القدرة» لكن نجزم أنه مُستحيلٌ بالنظر إلى 


صفاته تعالی» لكنه ليس مُستحيلا لذاته» بل هو مُستحيل لغيرهوحَكَمْمًا 
باستحالة الوقوع؛ لأنه مُقتضئ الحكمة والعدل. 


۸- وقوله: ( فصح إذنأن يدرك العقل لكل من ال مؤمن والكافر: 
والمطيع واتحاصي » صحى وجود الثواب والعقاب أوعدمهماء واختصاص كل 
واحد يما اختص بهمنذلتثت إنماهوبمحض اختيارمولانا جل وعز له 
بسبب عقلي اقتضى ذ لك. . ) »مع قوله: ( فإن العقل هو الجاكم بصحر 
وجود العذاب وعد مه # حقه: بمعنى أنه لووقع كل منهماء لم يلزم من 
وفوعه نقص ے2 حقه تعا لی )ولا محال اليتي) : 

و 

يدل على أن العقا يجوز وقوعٌَ هذا في هذاء ب يعني: وقوعٌ العذاب في 
المطيع والعاصي. ولا علاقة لهذا الكلام بمسألة التحسين والتقبيح؛ 
لأمهم في مذهبهم يرون أن الإطعامً والقتل شيءٌ واحد. فهم لا يُقرّقون 
بين الإ طعام والقتل» ويرون أن القت حرام؛ لأن القرآن حكم بحرمته» 

ET‏ [ ٍ و 
لا لأن العقل حكم بقبحه وحرمته» وهذا ليس صحيحًا؛ فإن العقل يدرك 

5 ع ع و و ee‏ ع ع 
جو الأشياءء وياتي الشرع ويؤكدهاء ويدرك قب الاشياء. وياتي الشرع 
وينهئ عنهاء وهناك أشياء فيها مساحة مُتساوية من باب الاختبار 
و 5 
والابتلاء» فليست كلها تعبدية» يعني: لا يراد مها فعل المأمور(". 


)١(‏ كعادة شيخ الإسلام ابن تيمية في الوقوف على حقائق الأقوال» ومعرفة منزع كل قول. 
وبيان ما فيها من الحق والصواب. فقد ذكر في كثير من كتبه وبحوثه هذه المسألة» وبين 
وجه الخلاف فيهاء وذكر الصواب منهاء وفي ذلك يقول:«الناس في مسألة التحسين 
والتقبيح على ثلاثة أقوال» طرفان ووسط: 


الطرف الأول: قول من يقول بالحسن والقبح»ويجعل ذلك صفات ذاتية للفعل لازمة له. 
ولا يجعل الشرع إلا كاشفًا عن تلك الصفات. لا سببًا لشيء من الصفات» فهذا قول 
المعتزلة وهو ضعيف. 

وأما الطرف الآخر في مسألة التحسين والتقبيح» فهو قول من يقول: إن الأفعال لم تشتمل 
على صفات هي أحكام» ولاعلئ صفات هي علل للأحكام. بل القادر أمر بأحد 
المتماثلين دون الآخر لمحض الإرادة» لا لحكمة. ولا لرعاية مصلحة في الخلق والأمر... 
وهذا القول ولوازمه» هو أيضاقول ضعيف» مخالف للكتاب والسنة ولإجماع السلف 
والفقهاء» مع مخالفته أيضا للمعقول الصريح». مجموع الفتاوئ: 17١/8‏ . 

ثم قال: «وقد ثبت بالخطاب والحكمة الحاصلة من الشرائع ثلاثة أنواع: 

أحدها: أن يكون الفعل مُشتملًا على مصلحة أو مفسدة» ولو لم يرد الشرع بذلك. كما 
يعلم أن العدل مشتمل على مصلحة العالم»والظلم يشتمل على فسادهم» فهذا النوع هو 
حسن وقبيح»وقد يعلم بالعقل والشرع قبح ذلك» لا أنه أثبت للفعل صفة لم تكن لكن لا 
يلزم من حصول هذا القبح» أن يكون فاعله معاقبًا في الآخرة؛ إذا لم يرد شرع بذلك» وهذا 
مما غلط فيه غلاة القائلين بالتحسين والتقبيح؛ فإنهم قالوا: إن العباد يُعاقبون على أفعالهم 


وماس سلس 2 


الا مووي سيم ايا مَعَديِينَ حى 
تنك رخولة #الآسراة ١18:‏ وقال تغالة و اکن رت مويق الخو سی يمك فد انها 
شولا ینلوا لھم ٤ایا‏ مَمَا تا مُيْدِى الشريت إلا هنما يوت 4 
موي ا ا 
قال من أهل التحسين والتقبيح: أن الخلق يعذبون في الأرض بدون رسول أرسل إليهم. 


إذن: فهناك أشياء يُدركها العقل» فيحكم بحُسنها أو فبحها؛ فمحاسنٌ 
الإسلام يُؤيّدها العقل والفطرة» وجميع القبائح من الفحش» والكذب» 
الب وإيذاءِ الناس» كل هذه مُحرّمة» وهي مما يُدرك العقل قبحها. 
لکن الأشاعرةً يرون أن القبييح إنما كان قبيحًا؛ لأن الله تعالئ هى عنه. 
وإنما كان الحسنْ حسنا؛ لآن الله تعالى أمرَ به» وهذاليس صحيحًاء 
ولذلك قال تعالى: # إت اله لا ياس بالفحسآ € [الأعراف:18]» فوص فها 
بأها فحشاءء وقي للنبي ية حين شَرِبَ اللبنَ ولم يشرب الخمرً: 


النوع الثاني: أن الشارع إذا أمر بشيء صار حسناء وإذا نه عن شيء صار قبيحًاء واكتسب 
الفعل صفة الحسن والقبح بخطاب الشارع. 

النوع الثالث: أن يأمر الشارع بشيء ليمتحن العبد هل يطيعه أم يعصيه ؟ ولا يكون المراد 
فعل المأمور به؛ كما أمر إبراهيم بذبح ابنه: فلما أسلما وتله للجبين حصل المقصود» 
ففداه بالذبح. وكذلك حديث أبرص وأقرع وأعمئء لما بعث إليهم من سألهم الصدقة. 
فلما أجاب الأعمئ «قال الملك: أمسك عليك مالك؛ فإنما ابتليتم» فرضي عنك» وسخط 
عل صاحبيك). 

فالحكمة منشؤها من نفس الأمر لا من نفس المأمور به. وهذا النوع والذي قبله لم يفهمه 
المعتزلة» وزعمت أن الحسن والقبح لا يكون إلا لما هو مُتصف بذلك بدون أمر الشارع. 
والأشعرية ادعوا أن جميع الشريعة من قسم الامتحان» وأن الأفعال ليست لها صفة لا قبل 
الشرع ولا بالشرع» وأما الحكماء والجمهور فأثبتوا الأقسام الثلاثة وهو الصواب». 


«أصبتٌ الفطرة)» وفي رواية:« الحمدٌ لله الذي هدا إلى الفطرة7" »» فدل 


عِِ 4 و ع و ع _- ع 
على أن العقلّ يدرك حُسل الأشياء وقبحهاء وتأق الشريعة مُؤكّدة أو 


هوه 


نأهية. 
4 - وقوله: (أماالشرع فقد بين أن الله تعالى قد اختاريمحض فضله 
للمؤمنالمطيع أحد الأمرينالجائزين *حقه تعالى.وهوالثوابوالنعيمو 
المقيم كمااختارتعالى بعد له للكافرالجائزالآخر»وهوالناروالعكذاب 
الأليم ): 
فهنا ذكرّ أن الله تعالئ هو الذي اختارَ أحد الجائزين للطائع 
04 ع 2 5 1 7 ع ع / 
والعاصى» لا أن الأعمالٌ فيها وصف ذاتي. والمشكل كما أشرناء أنه بن 
هذه المسائل وحكم عليها قبل أن يتقرّرَ مذهبه» مع أنه سيشيرٌ فيما بعد« 
إلى مسألة أول واجب على المُكلفِ» وهو النظر ! 

-١‏ وقوله: (واعل و أن الحرك 7 والسكون للجرم يصح أن يمثّل بهما 
لأقسام لحكمالعقلي الثلاث؛ فالواجب العقلي: ثبو تأحد هما لابعينه 
للجرم, والمستحيل: نفيهما معا عن الجرم»والجائز: ثبو تأحدهما بالخصوص 
للجرم) : 


(۱) رواه البخاري في صحیحه» كتاب تفسير القرآن» باب قوله: سبح الى أَسْرَئ بعرو لک 
م الْمَسَجِرٍ الْحرَارٍ € الإسراء:١»ح )٤۷٠۹(‏ ومسلم في صحيحه. كتاب الإيمان» باب 


الإسراء برسول الله اة إلى السماوات»ح (/1/ا؟). 


أشارٌ المُصنف إلى أن الأحكام العقلية الثلاثة» وهي الواجبٌ 
والجائا والفمعسي : يمك أن ممل لها بالجرم. 

يقال في الواجب العقلي: وهو ثبوتٌ أحدهما لا بعينه للجرم. يعني: 
اتات الس ا ا اپ کا 
ی اا ےو اچوی 
أنه لا يخلو من أحدهماء هذا واجبٌ عقلي. 

وأمًا الجائز العقلي: فهو ثبوت أحدهما بالخصوص للجرم. يعني: 
: ر أن يتحرَّكَ وجائٌ ألا يتحرّك يعني: أن يكونً الجرمٌ متحركًا 
وساکتا هذا جائز» فحين سكونه جائڙ أن يتحر ك وحين حركته جائرٌ أن 
فهذا من قبيل الجائز العقلي. 

وأمًا المُستحيل العقلي: فهو نفيهما مما عن الجرم. يعني: خاو الجرم 
عنهماء يعني: عن الحركة والسكون فلا يكون مُتحرّكًا ولا ساكتاء فهذا 
من قبيل المُستحيل العقلي. 

والخُلاصة: 

أن المُصنف بدأ بالأحكام العقلية» مما يجب وما يجورٌ وما يستحيل 
على العقل» وربطها بأمثلةء ثم مل لهذه الأقسام الثلاثة بالجرم» فقال: 
الب ييه الريي ب العلل OR‏ العا 
وأخذهها واحبه وتخصيضٌ أحدههما جائز: فالوجوتث أو الا معدالة 
من الجرم» هو المثالُ الذي ذكره» فخلو الجرم عن الحركة أو السكون 


مُستحيل» وأن يكو الجرمٌ مُتحرًّا أو ساكتا هذا واجب» وأن يكون 
أحدهما هذا جائزء فلا يُقال: يجب أن يكونّ مُتحركاء فهذا ليس شر طًا؛ 
لأنه يُمكنٌ أن يكونّ ساكنًا لا يتحرّك كالجبل. 

إذن: فالمراتبٌ التي يحكم بها العقل ثلاثة: 

١‏ -المُستحيلٌ وهو المُمتنع» وإذا كان الشيء مُمتنعًا فلا يُمكنْ 
وقوعه؛ كالجمع بين النقيضين» كالحركة والسكونء أو الحياة والموتٍ 
في مكانٍ واو ف واحد» فهذا مُستحيل» أو الجمع بين الضدين؛ 
كجعل الشيء أحمر وأبيض في آنٍ واحد» فهذا جل ا فالجمع 
بين النقيضين أو رفعهماء أو الجمعٌ بين الضدين» كُلها من الأمور 
المستحيلة. أي لا يمكن أن تقع. 

1-الجائز: وهو الذي وقع. لكنّ وقوعه مسبوقٌ بعدم» ولذا 
تجد الأصوليين يقولون في كتبهم: ولو لم يجز لم يقع» ولكنه وقع» 
فيستدلونَ على جواز الشيء بوقوعه؛ فما نراه من الحيواناتِ» والبشر» 
والنباتِ والشجرء والأمطارء كلها جائزة ليست مُستحيلة الوقوع؛ لأنها 
وقعت. ۰ 

٣-وتأتي‏ مرتبة يحكم بها العقل. وهي وجوب الشيء؛ فهذه 
الجائزاثٌ والمُمكناتٌ لابْدّ لها من واجب الوجود الذي هو الله تعالئ؛ 


حتوا تنتهى السلسلة» فلا يُمكنّْ أن تتسلسل الجائزات إلى ما لا بدايةه 


فهذا يأباه العقلء فلابُدٌ أن تنتهي الجائزات إلى واجب الوجود. 

وأمّا مسألةٌ كونها ضرورية أو نظرية: فهذا بالنسبة إلى الإدراك؛ فقد 
يكون الشيء ضروريًا أو نظريًا بحسب الشخص. 

وضابط النظري والضروري عبر عنهما صاحبٌ الس فقال: 

والنظري ما احتاج للتأمل وعكسه هو الضروري الجلي 

كما لو قلت لشخص: الواحدٌ نصف الإثنين» فهذا القول يدر 
إدراكًا أولياء فلا يحتاجٌ إلى تأمل أو نظرء ولكن إذا قلتّ: الواحدٌ نصفٌ 
ات المد فوا يساق إل قل رشن وا تو فة جع الراعين 

اتد ارق این ل يكو هذا إلى تأمل ونظرء لكن لو جئتَ 
بأرقام كبيرة» فريما احتاجَ جمعهاء أو يا أو قسمتهاء إلى تأمل 
وتفكير واستخدام للطرقٍ الرياضية؛ لوصول إلى التيجة الصحيحق 
فهذا يقال له النظري. 

وقد يُطلِقونَ فيقولونَ: البديهي وغير البديهي» وهذا قد يكون أمرًا 
نسبيًا بحسب الأشخاص؛ فالمسائل الفقهية بالنسبةٍ لطالب العلم 
الُتخصص في لفقو هي بدهية بانسب لی ولكن غير متملع لا تكو 
هذه المسائل بدهية بالنسبة إليه. وكذلك بعض الناس قد یحصل عنده 


(١)الأخضري‏ # الكل فيفلت ی : عمر الطباع» مكتبة المعارف بيروت» ط١‏ 
"٠ه‏ (/7:) 


الشيء بالبداهة» عن طريقٍ النظر والمشاهدة» وبعضهم قد لا يدركه 
أصلا؛ كمسائل الطب مثلاء فهي عند الأطباء بدهية» وعند غيرهم اق 

والذي يُمثْلٌ به الأشاعرة: الجرمٌ بالنسبة للجسم» فهذا واجبٌ؛ لأنه لا 
ضور أن حسما ينفك عن أن نكو جرماء كما تقول نحن ق الصفات: 
لا يُمكن انفكاك الذات عن الصفاتء فلا يمكن تصورٌ ذات دون صفات» 
فوجودٌ الصفاتٍ لأي ذات» هذا شيءٌ واجبٌ لا يُمكن الانفكاك عنه» وهذا 
الانفكاك مُستحيل» وإذا تصوّره بعص الناسء فهذا التصوّر يكونٌ في 
الأذهانٍ ولا يكون في الخارج؛ لأنه معدومٌ ممتنمٌ وجوده في الخارج. 

فالأحكامٌ بأن هذا جائرٌ أو مُستحيلٌ أو واب يُدركها العقلٌ 
من E‏ وفوع الأشياء» ومن تناقضها وتضادهاء فيحكم 
باستحالتها. 

وقوله: (( ص) ويجب عَلَى كل مكلف شرعاء أن يعرف ما يجب #2 حق 
مولاَنا جل ور وما يُستحيلء وما يجوز وكذا يجب عليه أن يعرف مثل 
ذلك حق الرسل عليه م الصلاةٌ والسلام ) : 

ها هل الكل عا م ا 
والتكليفُ شرعًا لا يكونٌ إلا عند بلوغ الحُلمء فكأنه كان قبل ذلك جاهلا 
ليست له معرفة بالله تعالن» مع أن الإنسانٌ له معرقة سابقة بالله تمالين: 


في ثنايا حديث المصنفي. 


وقوله: (( ش) يعنى: أنه يجب شرعا على كل مكدّف. وهو البالغ 
العاقل» أن يعرف ماذكر؛ لأنه بمعرفة ذ لك يكون مؤمنًا محقَقًَا لايمانه 
على بصيرة ؤاد ينه؛ وإنما قال يعرف, ولم يقل يجزم؛ إشارة إلى أن المطلوب 2 
عقائد الإيمان المعرفي: وهي الجرمالمطابق عن د ليل ولا يكفي فيها 
التقليد وهو الجزمالمطابق ‏ عقائد الإيمان بلاد ليل. 

وإلى وجوب ال معرفث وعدم الاكتفاء بالتقليد ذهب جمهورأهل العلم؛ 
كالشيخ أبي الحسن الأشعري» والقاضي أبي بكر الباقلاني » وإماما لحرمين › 
وحكادابن القصارعن مالك أيضا. ثم اختلف الجمهورالقائلون بوجوب 
المعرفت: فقال بعضهم: المقلد مؤمن إلا أنه عاص بترك المعرف التي ينتجها 
النظرالصحيح» وقال بعضهم: إنه مؤمن ولا يعصي إلاإذا كان فيه أهليت 
لفهم النظرالصحيح: وقال بعضهم: ا مقلد ليس بمؤمن أصلًا وقد أنكره 

ولإماما لحرمين 2 الشامل تقسيم المكافين إلى أربعن أقسام: فمن عاش 
بعد البلوغ زمنا يسعه للنظرفيه ونظريختلف #2 صحةّإيمانه, وإن لم ينظر 
لم يختلف 2 عدم صحةإيمانه. ومن عاش بعده زمنا لاا يسعه النظر, وشغل 
ذلك الزمان اليسيربما يقد ر عليه فيه من بعض النظر ع لم يختاف 2 صحب 
إيمانه» وإن أعرض عن استعمال فكره فيما يسعهذ لك الزمان اليسيريما 
يقدرعليهفيهمنالنظرففي صح 7 إيمانه قولان: والأصح عدم 
الصحت. قلت : ولعل هذا التقسيم إنماهو فيمن لا جزم عنده بعقائد الايمان 
أصلاولو بالتقليد . 

وذهب غيرا لجمهور: إلى أن النظر ليس بشرط # صحتالايمان» بل 
وليس بواجب أصلاء واثما هو من شروط الكمال فقط؛ وقد اختارهذا القول 
الشيخالعارف الولي ابن أبي جمرة: والإمام القشيري, والقاضي أبو الوليد بن 
رشد, والإمام أبو حامد الغزالي؛ وجماعى. 


والح قالذييدل عليه الكتاب والسنت: وجوب النظرالصحيح مع 
التردد#كونهشرطا لصح الاإيمان أولا؟والراجح أنه شرط ب صحته. وقد 
عزاابن‌العربي القول بأنه تعالى يعلم بالتقليد إلى المبتد عمونصه 2 
كتا به المتوسط 2 الاعتقاد:(اعلمواعلمكواللّه تعالى, أن هذا العلم 


المكلف به» لا يحصل ضرورة ولا إلهاماء ولا يصح التقليد فيه ولا يجوزأن 
يكون الخبرطريةا إليه»وإنماالطريق إليه النظر»ورسمه: أنه الفكر 
المرتب 2 النفس على طريق يفضي إلى العلم أوالظن: يطلب به من قام به 
علما 2 العلميات: أوغلب7]ظن 2 المظنونات. ولوكان هذا العلم يحصل 
ضرورة: لأدرك ذلك جميع العقلاءء أوإلهاماء لوضعاللّه تعالى ذلك 2 
قلب كل حي؛ ليتحقق به التكليف, وأيضا فإن الالهام نوع ضرورة وقد 
أبطلنا الضرورة. ولايصح أن يقال: إنه تعالى يعلم بالتقليد؛ كما قال 
جماعتمئ ال مبتد عث؛ لأنه لو عرف بالتقليد كا كان قول واحد وم 
أولى بالا تباع وال نقياد إليه من الآخر, كيف وأقوالهم متضادة مختلفت وله 

يجوزأيضاأن يقال: إنه يعلم بالخبر؛ لأن من لم يعلم الله تعالى كيف 
يعلم أن الخبرخبره؟ فثبت أن طريقه النظر: وهو أول واجب على المكلف؛ 
إذ المحرفة أول الواجبات ولا تمصل إلا به فبضرورة تقد يمه عليهاءتثبت له 
صف الوجوب قبلهاء وإيجاب المعرفت بالنّه معلوم من دين الأمرّضرورة ) : 


تكلَّمَ المُصِنفُ في هذه العباراتِ عما يجب على المُكلّفٍء وأشارٌ إلى 
المتكلمين في أول واجب على المكلفي هو النظرٌء وقال بعضهم: هو 


القصدٌ إلى النظرء وقي غير ذلك. 


)١(‏ شتان بين مُصتفات أهل السُنة والجماعة؛ ومُصتفات المتكلمين في العقائد؛ فالمتكلمون 
عادة ما يبتدؤون في بيان عقائدهم بمسألة وجوب المعرفة» أو النظرء أو القصد إلى النظرء 
وغير ذلك» مما أحدثوه مما لا دليل عليه» ولا سلف لهم فيه. فجعلوا أول الواجبات على 
المكلّف: النظر؛ من باب ما لا يتم الواجب المطلق إلا به فهو واجب» مع مُراعاة القدرة 
عليه. وانظر سبب البدء بهذه المسألة في مُصئفات المتكلمين» عند التلمساني في( شرح 
معالم أصول الدين»ت: نزارحمادي» دار الفتح للدراسات -عمّان» ١٠١٠م .)٤۹(‏ علمًا 
أن هذه المسألة تُعدٌ من بقايا مذهب المعتزلة في المذهب الأشعري» وقد صرّح بذلك أحد 
كبار أئمتهم» وهو أبو جعفر السمناني» ذكره شيخ الإسلام ابن تيمية في كتابه الدرء 
407/0 ) وذكره الحافظ ابن حجر في فتح الباريءدار الريان للتراث- القاهرة» ط۲ 
8ه (51/175"). ومعلوم أن مذهب المعتزلة في هذه المسألة يقوم على إيجاب 
النظر؛ لأن المعرفة الواجبة لا تتم إلا بالنظرء واستدلوا عليه بدلائل» ذكرها القاضي عبد 
الجبار في كتابه شرح الأصول الخمسة»ت: د. عبد الكريم عثمان» مكتبة وهبة - القاهرة. 
ط٣‏ ١١٤١ه‏ (20). وهذا القول الذي تبناه الأشاعرة أوقعهم في تناقضات. منها: 

- أنهم حين قالوا بوجوب المعرفة أو النظرء خالف ذلك ما استقر عندهم» من أن العقل لا 
يُوجب شيئًا ! 

- أن كثيرًا منهم حكم بصحة إيمان المقلد مع حُرمته؛ فيقال: كيف تك تصحيح إيمان 
المقلدء في حين أنه لم يأت بما هو أصل يُبنئ عليه الإيمان عندهم» وهو النظر ؟! 

- ما جزم به بعضهم» من أن المقلد في الإيمان» هو شاك ولابُدَّه ثم صحّح إيمانه مع 
التحريم» فيقال: كيف يجتمع الشك مع صحة الإيمان ؟ فإن الإيمان شيء» والشك شيء 
آخرء يُضاد الإيمان وينافيه ؟ (انظر: الرديعان: عقيدة الأشاعرة» دار التوحيد للنشر - 


الریاض»ط۱ 577 اه (57). 

وتعجُب الحافظ ابن حجر من هذا التحكم في باب التقليد؛ فإنهم حين يُحرمون التقليد. 
يُوجبون في المقابل الأخذ بقواعدهم وقوانينهم العقلية دون نظرء يقول الحافظ :«والعجب 
أن من اشترط ذلك من آهل الكلام» يُتكرون التقليد وهم أول داع إليه» حتئ استقر في 
الأذهان أن من أنكر قاعدة من القواعد التي أصلوها فهو مبتدع» ولو لم يفهمها ولم يعرف 
مأخذهاء وهذا محض التقليد» فال أمرهم إلى تكفير من قلد الرسول عليه الصلاة والسلام 
في معرفة الله تعالئ» والقول بإيمان من قلدهم» وكفى بهذا ضلالا ). فتح 
الباري:(۱۳/ 765). 

ولذلك أغلظ عليهم العلامة الشوكاني بعد أن حكئئ أقوالهم» وما يترتب عليهاء فقال في 
إرشاد الفحول»ت: سامي بن العربي»دار الفضيلة للنشر والتوزيع - الرياضء. ط١‏ 
١ه :)1١85(‏ «فياللّه العجب من هذه المقالة التي تقشعر لها الجلود» وترجف عند 
سماعها الأفئدة» فإنها جناية على جمهور هذه الأمة المرحومة» وتكليف لهم بما ليس في 
وسعهم ولا يطيقونه» وقد كفئ الصحابة الذين لم يبلغوا درجة الاجتهادء ولا قاربوها - 
الإيمان الجملي» ولم يكلفهم رسول الله ية وهو بين أظهرهم بمعرفة ذلك.ولا أخرجهم 
عن الإيمان بتقصيرهم عن البلوغ إلى العلم بذلك بأدلته؛ وما حكاه الأستاذ أبومنصور عن 
أئمة الحديث» من أنه مؤمن وإن من فسق» فلا يصح التفسيق عنهم بوجه من الوجوه؛ بل 
مذهب سابقهم ولاحقهم الاكتفاء بالإيمان الجملي» وهو الذي كان عليه خير القرون ثم 
الذين يلونهم ثم الذين يلونهم...». 

فهذا القول بعيد عن الصواب» كما قال الإمام أبو المظفر السمعاني في كتابه قواطع الأدلة» 


ت: محمد حسن الشافعي.دار الكتب العلمية -بیروت» ط۱ 518١ه(7”577/75):‏ «وأما 
إيجاب معرفة الأصول على ما يقوله المتكلمون؛ بعيد جدًا عن الصواب» ومتى أوجبنا 
ذلك» فمت يوجد من العوام من يعرف ذلك؟ وتصدر عقيدته عنه؟ كيف وهم لو عرضت 
عليهم تلك الأدلة لم يفهموهاء وإنما غاية العامي أن يتلقئ ما يريد أن يعتقده» ويلقئ به ربه 
من العلماء» ويتبعهم في ذلك ويقلدهم... ونحن لا ننكر من الدلائل العقلية بقدرما ينال 
المسلم به رد الخاطرء وإنما المنكر إيجاب التوصل إلى العقائد في الأصول بالطريق الذي 
اعتقدواء وساموا به الخلق» وزعموا أن من لم يفعل ذلك لم يعرف الله تعالئ» ثم أدئ بهم 
ذلك إلى تكفير العوام أجمع..» بتصرف. 

أما أهل السّنة والجماعةء فأول ما يُشيرون إليه في عقائدهم (فطرية المعرفة ) لكن لما كان 
القول بوجوب النظر مبنيًا على أن عقائد الناس في الإيمان بالله تعالئ غير صحيحة: وأا مبنية 
على التقليدء وأن الإنسان غير عارف بالله تعالى حتئا ينظر ويستدل» فيكون نظره 
واستدلاله من أول الطاعات» حصل هذا الاختلال. مع أن هذا التقرير الذي ذكروه. 
مُخالف لما عليه السلف وعموم الأمة» من أن معرفة الله تعالئ والإقرار به» مغروس في كل 
الفطرء وهذا الأمر مما حكي فيه الإجماع» فقال شيخ الإسلام ابن تيمية في الفنتاوئ 
الكبرئ:(758/57): «أهل الفطر كلهم مُتفقون على الإقرار بالصانع»»؛ بل حتئ بعض 
المتكلمين الذين عوّلوا على النظر العقلي في إثبات وجود الله تعالى» لم يكن دليل الفطرة 
غائبًا عنهم بالكلية» فقد قال الشهرستاني في نهاية الإقدام في علم الكلام» ت: أحمد 
المزيدي.دار الكتب العلمية - بيروت» ط١ ١٠٤١١‏ ه(١٠):‏ «فإن الفطرة السليمة 
الإنسانية شهدت بضرورة فطرتهاء وبديهية فكرتهاء على صانع حكيم عالم قدير». 

وعلئ كل» فقد توالت ردود العلماء على هذا القول؛ لمخالفته» ولما يتولد عنه من لوازم 


فاسدة» ومن العلماء الذين بيّنوا عوار هذا القول وكشفوا حقيقته: الإمام ابن حزم في آخر 


كتابه الْفصّل في الملل والنحلء وشيخ الإسلام ابن تيمية في كتابه درء تعارض العقل 
والنقل» وفي غيرها من كتبه» والحافظ ابن حجر في فتح الباري» وغيرهم كثير. 

ولذلك حكى شيخ الإسلام ابن تيمية الاتفاق» على أن أول واجب على المكلف هو 
التوحيد» فقال في كتابه جامع المسائل - المجموعة الثامنة» ت: محمد عزيز شمس» دار 
عالم الفوائد» مكة المكرمة»ط١‏ 577 ١1ه(1١7):«وعلم‏ بالاضطرار من دين الرسولء 
واتفقت عليه الأمة» أن أصل الإسلام» وأول ما يُؤمر به الخلق: شهادة أن لا إله إلا الله 


وشهادة أن محمدًا رسول الله فبذلك يصير الكافر مُسلمّاء والعدو وليّاء والمباح دمه 
وماله» معصوم الدم والمال». ويقول في ( درء تعارض العقل والنقل» ت: د. محمد رشاد 
سالم» أشرف على طباعته ونشره إدارة الثقافة والنشر بجامعة الإمام محمد بن سعود 
الإاسلاميةء ط۲ ١٠٤١١‏ ه(۸/ ۷): «وهذا ممااتفق عليه أئمة الدين وعلماء 
المسلمين»ءفإنهم مُجمعون على ما علم بالاضطرار من دين الرسول» أن كل كافر فإنه يُدعئ 
إلى الشهادتين» سواء كان مُعطلاء أو مُشركاء أو كتابيّاء وبذلك يصير الكافر مُسلمًاء ولا 
يصير مُسلمًا بدون ذلك. كما قال أبو بكر بن المنذر: أجمع كل من أحفظ عنه من أهل 
العلم» علئ أن الكافر إذ قال: أشهد أن لا إله إلا الله» وأشهد أن محمذدا عبده ورسوله. وأن 
إلى الله من كل دين يخالف دين الإسلام - وهو بالغ 
صحيح يعقل - أنه مُسلم فإن رجع بعد ذلك فأظهر الكفر كان مُرتدًا يجب عليه ما يجب 
على المرتد). 

وقال في المرجع السابق:(۸/ ١١):«المقصود‏ هنا: أن السلف والأئمة مُتفقون على أن أول 
ما يُؤمر به العباد الشهادتان» ومُتفقون على أن من فعل ذلك قبل البلوغ؛ لم يُؤمر بتجديد 


ع 


كل ما جاء به محمد حق» وأبرأ 


ذلك عقب البلوغ». 


وقال رحمه الله تعالئ مُبيّنا أن المعرفة قد تحصل ضرورة ونظرًا: «الاعتراف والإقرار 


بالخالق فطري ضروري في نفوس الناس» وإن كان بعض الناس قد يحصل له ما يفسد 
فطرته» حت يحتاج إلى نظر تحصل له به المعرفة» وهذا قول جمهور الناس» وعليه حذاق 
النظارء أن المعرفة تارة تحصل بالضرورة» وتارة تحصل بالنظر» كما اعترف بذلك غير واحد 
من أئمة المتكلمين». ( مجموع الفتاوئ: .)۳۲۸/۱١‏ 

وهنا أشير إلى أن بعض المعاصرين من الأشاعرة جّهد إلى نفي نسبة القول بتكفير المقلد 
عن المذهب الأشعري» فخاصموا وجادلواء وضاقت نفوسهم عن التعامل والتحاور مع 
مخالفيهم» بل وصموهم بالألفاظ المؤذية المشينة» المُخالفة لمنهج أهل السّنة والجماعة؛ 
فإن من سمات آهل السّنة والجماعة: أنهم أرحم الناس بالخلق» كما قال شيخ الإسلام ابن 
تيمية في كتابه: منهاج السنة النبوية» ت: محمد رشاد سالم» نشر جامعة الإمام محمد بن 
سعودء ط١‏ 507١ه‏ (158/6): وأهل السُنة يتبعون الحق من رهم الذي جاء به 
الرسولء ولا كفرون من خالفهم فيه» بل هم أعلم بالحق» وأرحم بالخلق». 

والمُشكيل أن شيوع هذا الأمر في المذهب الأشعري» وحكايتهم الأقوال في حكم المُقلّد 
صار أمرًا مُشْتهرًاء لا يُمكن إنكاره» احتاج معه بعض هؤلاء إلى تأويل تعسفي لنصوص 
الأئمة يُخرجها به عن ظاهرهاء كما فعلوا مع نصوص الوحيين. 

وبعيدًا عن تأويلات هؤلاء لنصوص أئمتهم» ومُحاولاتهم طمس الحقائق المُثبتة في كتب 
أسلافهم» إلا أن الواقع يشهد بأن القول بتكفير المقلدء مُذّون في كتبهم خلاقًا وإجماعا. 
فتجد في مُصنفاتهم حكاية الأقوال في حكم المقلد سائغا مُشتهراء يحكون الخلاف 
ويضمنونه القول بتكفير المقلد؛ كما حكاه ابن عرفة في المختصر الكلامي»ت: نزار 
حمادي» دار الضياء للنشرء الكويت» (١١١)ء‏ فذكر ثلاثة أقوال في حكم المُقلّده وأشار 


إلى القول الثالث الذي يفيد كفره. وينفصل عنه الأشاعرة بما حكاه الآمدي في (أبكار 


الأفكارءت:د. أحمد المهديء مطبعة دار الكتب والوثائق القومية -القاهرة» ط” 
8 ه ١15 /١(‏ ) بأن هذا القول لا يقوله عامة الأشاعرة» بل هو من قول أبي هاشم 
المعتزلي» مع أن النقول الآتية تؤكد نسبة القول بتكفير المُقلّد إلى بعض أعيان المذهب 
الأشعري. 

فقد عزا التلمساني في شرحه لمعالم أصول الدين (575)» القول بعدم صحة إيمان المُقلّد 
للجمهورء والقاضي الباقلاني. وكذا ما حكاه السنوسي في عقيدته الوسطئ وشرحهاء ت: 
السيد يوسف.دار الكتب العلمية - بيروت »)۲۳١(‏ والذي قال فيه عن التقليد:«المختلف 
في إيمان صاحبه)» وكذا نقله الدرديري في (شرح الخريدة البهية في علم التوحيد» ت. عبد 
السلام شنّار» دار البيروتي»( ۳۹)ء فحكى الأقوال» ومنها: قيل: لا يكفرء فالمُقلّد كافر» وإن 
كان قد رجح أن إيمان المُقلّد صحيح» ومثله البيجوري في حاشته على متن السنوسية في 
التوحيد» مكتبة جامعة الملك سعود» قسم المخطوطات» (5)» فالمقصود هو بيان شيوع 
هذا القول في المذهب» وشيوع حكاية الخلاف يدل على أن له أصل في المذهب 
الأشعري. 

أضف إلى ذلك أن الدسوقي في حاشيته على أم البراهين» اعتنى به: سالم شمس الدينء 
المكتبة العصرية - بيروت» 577١ه‏ (80)» ذكر وجود طريقة في المذهب تحكي الاتفاق 
على كفر المُقلّد فقال بعد رده على تأول السنوسي لكلام الجويني: «فلأهل هذا الفن 
طريقتان: طريقة تحكي الخلاف في إيمانه وكفره. وطريقة تحكي الاتفاق على كفره. كذا 
قرره شيخنا العلامة العدوي»» وجعلوا حكاية الإجماع على كفر المُقلّد طريقة لإمام 


الحرمين . 

وممن صَرّح بكفر المُقلّد إمام الحرمين الجويني في كتابه الشامل في أصول الدين» ت: علي 
النشار» مكتبة المعارف بالإسكندرية».479١م» )١77(‏ فقال: «ولو انقضئ من أول حال 
التكليف زمن يسع النظر المؤدي إلى المعارف» ولم ينظر مع ارتفاع الموانع» واخترم بعد 
زمان اللإمكان» فهو مُلحق بالكفرة». وقد تتابع بعض علماء الأشعرية على إيراد كلام 
الجويني في مصنفاتهمء باعتباره قول في كفر المُقلّد. 

وقد تعقّب إمام الحرمين في كلامه السابق السنوسي في أم البراهين )٠١(‏ بقوله: 
«ولعل هذا التقسيم إنما هو فيمن لا جزم عنده بعقائد الإيمان أصلا ولو بالتقليداء ورد 
عليه الدسوقي في حاشيته تأوله لكلام الجويني فقال (86): «وهذا الجواب الذي ذكره 
الشارح بعيد» فالأحسن أن يُحمل كلام إمام الحرمين على المُقلّد الجازم» ويكون ما ذكره 
إمام الحرمين من عدم الخلاف في كفر المُقلّد طريقة» والذي قبله من جريان الخلاف فيه 

يقة أخرئ». 

وكذلك نص الإمام ابن العربي المالكي على تكفير المقلد في كتابه المتوسط في الاعتقاد. 
ونقله السنوسي مُطولا في أم البراهين» وقال مُعلقًا عليه :)١9(‏ «هذا كلام ابن العربي» وهو 
حسن». وقد ذكر الدسوقي في حاشيته أن هذا تكفير من ابن العربي للمُقلّد فقال :)٩۳(‏ 
«والحاصل أن من اخترمته المنية قبل أن ينظرء أو عجز عن النظر لبلادة فهو مؤمنء وإن 
تمكن من النظر بأن وسع الزمن النظر ولم ينظر ولم يخترم» فهو مؤمن عاص عند الأستاذ. 
وكافر عند ابن العربي». وقال أيضًا بعد النقل عن ابن العربي (49): «وقد استفيد منه عدم 
صحة إيمان المُقلّد وارتضاه الشارح حيث قال: وهو إي كلام ابن العربي حسن». وقال في 
حواشيه أيضًا في ثنايا نقل كلام ابن العربي (47): «فلا بد عندنا أن يعلم كل مسألة من 


مسائل الاعتقاد بدليل واحد. ولا ينفعه اعتقاده» إلا أن يصدر عن دليل عليه بذلك» قال 


الدسوقي مُعقبًا: «إي: وحيتتذ فالمُقلّد كافر عند ابن العربي». وقال البيجوري في تحقيق 


المقام في كفاية العوام» بع اد المزيدي.دار الكتب العلمية - بیروت» ط۱ ۲۸٤١٠ه‏ 


:)٤١( 

«وأما ابن العربي فعبارته مصرحة بذلك» . 

وقال السنوسي في أم البراهين :)٠١(‏ «والحق الذي يدل عليه الكتاب والسّنة» وجوب 
النظر الصحيح» مع التردد في كونه شرطًا في صحة الإيمان أو لا ؟ والراجح أنه شرط في 
صحته». وقد فهم بعض الشراح الأشاعرة كلام السنوسي هنا وفي شرح الكبرئء أنه يكفر 
المُقلّد؛ كالدسوقي في حاشيته (87)» والبيجوري في تحقيق المقام في كفاية العوام »)٤١(‏ 
والشرقاوي في حاشيته علئ شرح الهدهدي على أم البراهين» مطبعة مصطفئ البابي 
وأولاده بمصرء 1778ه (55). وكذا فهمه بعض الأشاعرة المعاصرين» يقول صاحب 
کتاب منهج الأشاعرة في العقيدة بين الحقيقة والأوهام» محمد الغرسي» دار القادري. 
:... ولم يُريدوا أن المُقلّد في معرفة الله تعالئ كافر غير مسلم» فإن هذا لم يفعله أحد 
منهم» إلا أبو هاشم من المعتزلة» والسنوسي من الأشاعرة» (۳۲۷)» ونقل بعضهم أنه 
رجع عن ذلك» وقال بكفاية التقليد.(تحقيق المقام في كفاية العوام (41). 

والأشاعرة ينفصلون عن الإلزام الذي يُلرّمون به» وهو تكفير العوام» بأن النظر قسمان: نظر 
جُملي» ونظر تفصيليء والعامة لا تطالب إلا بالنظر الجُملي وهو كاف» وهو ما عليه 
العامة» وعليه: فالقول بالدليل الجملي لا يلزم منه تكفير العوام» بل نص بعضهم على أن 
الدليل التفصيلي لا يتوقف عليه الإيمان عند من قال بوجوبه علئ الأعيان» وإن كانوا هم في 


الواقع متنازعون فيما يجعلونه فرضًا على الأعيان: هل يصح الإيمان بدونه وتاركه آثم؛ أم 


لا يصح» على قولين» كما ذكره شيخ الإسلام عنهم في الدرء ٠8/10‏ 5). وعلماء الأشاعرة 
يُصرحون بأن الدليل التفصيلي ليس واجبًا على الأعيان» وليس شرطًا للنجاة من النار أو 


العصيان. 

وقد حُكي عن الإمام أبي الحسن الأشعري أنه يقول بعدم صحة إيمان المُقلّده حكاه عنه 
الكرامية» كما ذكر ذلك القشيري» وحكاه أيضًا الماتريدية كما جاء عن بعضهم. وشنع عليه 
هذا القول بأنه يلزمه تكفير العوام» ولكن رد هذه المقولة القشيري» وقال: هي مكذوبة عليه 
وكذا نفاها عنه الشيخ أبو محمد الجويني» ونقل السفاريني عن المحلي قوله : «وقد 
اتفقت الطوائف الثلاثة: المُوجبة للنظرء والمُجوّزة» والمُحرّمة» على صحة إيمان المُقلَّد) 
انظر: السفاريني: لوامع الأنوار البهية /١(‏ 2715)» إبراهيم اللقاني: هداية المريد لجوهرة 
التوحيد» ت: محمد الخطيب. دار الكتب العلمية - بيروت» 577 1ه (5 6). 

وقد نقل شيخ الإسلام ابن تيمية عنهم القول بصحة إيمان العامة» فقال في الدرء 
:)١۷ /۷(‏ «وكذلك ذكر غير واحد من أئمة الكلام؛ من أصحاب الأشعري وغيرهم» 
ذكروا أن المعرفة بالله تعالى قد تحصل ضرورة» وأنهم مع قولهم بوجوب النظر فإنهم 
يقولون بإيمان العامة» إما لحصول المعرفة لهم ضرورةء وإما لكونهم حصّل لهم من النظر 
ما يقتضي المعرفة» وإما لصحة الإيمان بدون المعرفة» ونقلوا صحة إيمان العامة عن 
جميعهم). 

وهنا يُشار إلى أن الأشاعرة وإن لم يقولوا بتكفير العوام في هذا المقام» إلا أن بعضهم وقع 
منه كلام في ذمهم؛ لعدم اعتقادهم لبعض المسائل التي تعد من خصائص المذهب. 
المخالفة لمذهب أهل السّنة والجماعة؛ كمسألة إثبات علو الله تعالئ» وإثبات الحكمة 
والتعليل في أفعال الله تعالئ» وغيرهما من المسائل. (انظر: مقال بعنوان: مناقشات دفاعات 


الأشعرية المعاصرة في مسألة إيمان المقلد. لمحمد براء» مجلة البيان» عدد: 517" ). 


وليعلم أنه في مقابل هذا القول الذي يُوجب النظرء هناك قول آخر يحرم النظر» ويحكم 
بوجوب التقليد. 

وأما المعتزلة فأوجبوا النظر وحرّموا التقليد» وقالوا: بأن المُقلّد إن لم يستطع إقامة الحجة» 
ورد الشبهة» والمجادلة» فهو مُرتكب لكبيرة من الكبائر» وحكم أبو هاشم بكفره. 

وَآفنا الماتزيدية فقن كوا رة إيمان الكقلهة اة عل أن التقلد.معه تصيديق: 
والتصديق أصل الإيمان» يقول أبو منصور الماتريدي: «ليس الشرط أن يعرف كل 
المسائل بالدليل العقلي» ولكن إذا بنئ اعتقادًا على قول الرسولء بعد معرفته بدلالة 
المعجزة أنه صادق فهذا القدر كاف لصحة إيمانه». انظر: أبو منصور الماتريدي وآراؤه 
الكلامية» للدكتور: علي عبد الفتاح المغربي» مكتبة وهبة -الققاهرة» ط” 
١ه(737728).‏ وموقف المتكلمين من إيمان المقلد» د: أحمد البدوي سالمء مقال 
منشور في مجلة الدراية» عدد 2.١6‏ ١٠٠١۲م.‏ 

فالماتريدية ذهبوا إلى القول بصحة إيمان المُقلّده وذلك لأن السواد الأعظم من الناس 
عوام مُقلّدون» وقد انعقد الإجماع على صحة إيمانهم. ويقول شيخ زاده في نظم الفرائد 
وجمع الفوائد المطبعة الأدبية بمصرء ط١‏ 17١11١ه‏ نقلا عن أبي منصور الماتريدي 
(51): «أجمع أصحابنا على أن العوام مؤمنون عارفون بالله تعالئ» وأنهم حشو الجنة 
للأخبار والإجماع فيه» لكن منهم من قال لابد من نظر عقلي في العقائد» وقد حصل لهم 
من المعرفة القدر الكافي؛ فإن فِطرتهم جبلت على توحيد الصانع وقِدّمه وحدوث 
الموجودات»وآنه تعالئ مُبدع للكائنات» وإن عجزوا عن التعبير عنه على اصطلاح 
المتكلمين» والعلم بالعبارة علم زائد لا يلزمهم» وانظر: إبراهيم اللقاني: هداية المريد 


لجوهرة التوحيد: ٥٤‏ . 

وبهذا التقرير الذي قرره الماتريدية» ذهب بعض الأشاعرة إلى أن الخلاف بين الأشاعرة 
والماتريدية يعد خلافا لفظياء كما قرره السبكي في كتابه: السيف المشهور في شرح عقيدة 
أبي منصور» ت: د. مصطفئ صائم» إسطنبول ۰ ط۱ :1ه .)٤۱(‏ .هھ (د. مازن 
بن عيسئ ). 

وقد استمع الشيخ المبارك أحمد بن عبد اللطيف لما كُتب هناء وقال مُعلَّقًا: «وهذايُبيّن 


اضطراب الأشاعرة بين المذهب ولازم المذهب» وذلك حين رأوا شناعة هذاالقول» وأن 
لازم مذهبهم تكفير العامة» وقعوا في الاضطراب» ورجعوا إلئ ما هو متحقق» وهو إيمان 
العامة» وهو أن إيمانهم بالله تعالى إيمان ضروري وأنه قائم على النظر والاستدلال. وعليه: 
فاعتبار إيمان العامة يبطل مذهبهم في إيجاب النظرء فلا عبرة لإيجاب النظر مع قبولهم 
لإيمان العامة» باعتبار أن عندهم نوع من النظر مقبولاء يُؤدي إلى النجاة» وبذلك يكونوا قد 
رجعوا إلئ الكلام الحق. 

إذن: هذا يُبيّن اضطرابهم؛ لأن لازم مذهبهم تكفير العامة؛ لأنهم قلّدوا فلم ينظرواء وإيمان 
المُقلّد عندهم غير مقبول» فهذا ما قرّروهه ولكن تجدهم يتراجعون حين يتنبهون إلى لوازم 
أقوالهم». 

ويقول فضيلة الشيخ - وفقه الله ورعاه - مُعلّقَا: «قبل أن أذكر حكم إيمان املد يحسن 
ذكر بعض العقائد التي يتوهم بعض الناس أنها من التقليد» وهي في الواقع من مُقتضئ 
العقل والفطرة؛ كالإيمان بوجود إله مُدبر خالق مُبدع لهذا الكون» فهذا وإن قال به الناس» 
فليس فيه تقليد» وإن ظنَّ بعضهم أنه تقليدٌ لبد من البرهنة عليه. وإلا فيتم الاستدلال على 
وجود الإله المُدبر العظيم بأدنئ نظر في هذا الكون الهائل؛ بالنظر في السموات والأرض» 
والنجوم والأفلاك والإنسان. 


وكذلك في باب الإيمان بالرسل لا يُوجد تقليد» فعندما ينظر الإنسان إلى سيرة الأنبياء 


عليهم الصلاة والسلام» ويرئ معجزاتهم» يقوم في نفسه أن هذا مُرسّل من عند الله تعالى» 
وهذا المعنوا ليس تقليدًا. 

لكن هناك جملة من العقائد التي لا تقوم على عقل ولا على سمع» ويعترف أصحابها أنهم 
مقلدون للآباء والأجداد. فهذا هو موقع الذم؛ مثلما كان عليه المشركون من عبادة 
الأصنام» فحين يُسألون: عل أي أساس عبدتم الأصنام» هل هو أساس عقلي أم شرعي ؟ 
فالجواب: لا هذا ولا ذاك» بل هو محض التقليد للآباء والأججداد. وهذا هو التقليد 
المذموم الذي لا يقوم علئ عقل ولا برهان. 

بقي أن من قامت الدلائل على ثبوته كالنبي» ومن عرف من أهل العلم» بصدقهم وأمانتهم 
ووفور علمهم» وثقة الناس بهم وبما يقولون من عقائد تتعلق بالأخبار عن اليوم الآخرء 
فمتابعتهم على أقوالهم» مع ظننا أنهم لا يقولون إلا ما هو مُستمد من نصوص الوحيين» 
فهذا لا بأس به» ولا يُسمئ تقليدا. فنحن إنما نتبع الرسول؛ لأنه قد قامت الدلائل على أنه 
رسولء فما يقوله تومن به وصدقه. وإن سوه تقليدّاه فهو تقليد ليس مذمومًا إن صح تسميته 
تقليدًا. وكذا الشخص الذي لا معرفة له بالأحاديث صحة وضعفًا وفقهّاء فأخذه مباشرة 
عن العلماء الموثوقين» مقبول في الجملة. 

إذن: الذي يكون هو موضع الذم ولا يقبل» التقليد للآباء والأجداد في أشياء ليس عليها 
برهان ولا دليل» ولا هي من وحي السماءء ثم تقام عليها العقائد الفاسدة. فهذا الذي ينبغي 
للإنسان أن يتحرر عنه» وأن ينفض عنه غبار التقليد والتعصب؛ لأن هذه آفة من الآفات 


التي ذكرها القرآن» وهي أن أكثر الناس يقيمون على ضلالهم وأخطائهم؛ متابعة للآباء 


وفي الحقيقة» فإن هذا المبحث ينتابه أمران: 

١‏ - أنه لا طائل من ورائه» ولذا اصطدمٌ أصحابه بالواقع؛ وهو أن 
ا اللي 06 لبا وها ا اوا مى العبلدين لان 
قال لأحد أبنائه إذا بلغ: اذهب يا بني وانظر دليلًا على إثباتِ وجود الله 


تعالئ ومعرفتو ! 


- ما ترتبَ على هذه المسألة من الاضطراب في بيان حكم من لم ينظر» 
7 5 و : ۹ و 1 1 1 5 2 ع 
فمنهم من يقول: هو عاص» ومنهم من يقول: إيمانه غير مقبول؛ لانهم يرون أن 
إيمانَ المُقلّد غير مقبول» فلا بد من النظر؛ فإن الإيمانَ التقليدي لا يُقبل؛ لأنه 


والأجداد. وليس لديهم برهان عقلي ولا نقلي. 

والمقصود: أن الإنسان في العقائد الكبرئ؛ كالإيمان بالله تعالئ» والإيمان بالرسل عليهم 
الصلاة والسلام» لا يقال عنه: إنه ناشئ عن تقليدء وإن كان هذا هو ظن المتكلمين» لكنه 
ظن خاطی. 

أما بعض عقائد النصارئء فهى مما لا تقبله العقول ولا تؤمن به؛ لأن العقل لا يقبل القول 
بأن الله ثالث ثلاثة» أو أن عيسئ ابن الله» بل العقل يرفض ذلك ويثبت بشريته. فإقامتهم 
على هذه العقائد هو من التقليد المذموم للآباء والأجداد. ومنافٍ للعقل وإن زعموا أن 
عندهم شيئ من النصوص تؤيدهم» لكن هذه النصوص لا يُمكن أن تخالف العقول 
الصحيحة الصريحة. فبعض عقائد اليهود والنصارئ مشوبة بالتقليد. وإن كان إيمانهم 
اليهود في الإله» غير صحيح» وهو من قبيل التقليد المذموم الباطل». 


إيمان مُتزعزع كما یزعمون» ورتبوا عليه اختلافات لا طائل من ورائهاء لکن 
هذا يكشف مدئ الاضطراب الذي يعيشه المتكلمون» فهم ليسواعلى مذهب 
واحد» ولذلك فهم في النتيجة قبلوا بالدليل الجملي. 

والشاهد: أن هذا الخطأء وقع e‏ التفريق بين الشيء التقليدي 
وغير التقليدي. والذي رأيناه وعلمناه أن الشريعة والأنبياءَ والرسل 
يقبلونَ من الناس معرفتهم السابقة بالله عز وجل» كما قال تعالى عن 
المشركين: « ون سَألتَهُر مَنْ ڪان لسوت وَالْارْسَ شو اه 4 
[الزمر:808» فلم بقل لهم: لابْدَ أن یکو إيمانكم بالله تعالئ ناشئًا عن دليل 
وبرهان» بل قبل منهم اعترافهم بالله تعالی» وتجدهم يستدلون ا 
الآياتِ والمظاهر الكونية على ربوبية الله تعالى» كما قال تعالئ: # وَمِنَ 
كه الل الها وَالَّمْس لمر © انصت:0 ثم يُنبههم بقوله: 


« لَاسَنْجْدُوأ سی ولال لمر وأَسجَدُوأ کے ای حَلقَهَُن كُسْوَياة 
تعبدوت 4 [فصلت:۳۷]»و کقو له تعالىا: 0 يا الاس أَعبدُوا رد ألَرِى 
خلق وَين من لک لعل فون # [البقرة:1؟]» ثم ذكرٌ مظاهرٌ ربوبيته 
فقال: 3# ای جع ل کا لذ رص فرشا والسماءبتَاء ... € [البقرة:77]. 

إذن: فالأنبياءَ والمرسلون الذين جاءوا بالإسلام من عند الله تعالىء 


كانوا يقبلون من الناس معرفتَهّم السابقة لوجود الله تعالئ» ولم يُنكروا 


هذه المعرفة» ولم يصدر عنهم أبدا أنهم قالوا لأقوامهم: هذا تقليد. 


قلدتم فبه آباءكم . 

لكنّ الجانب المذموم من التقليدٍء هو تخصيصّهم معبودًا من 
المعبودات؛ كود وسواع ويغوث ونسرء وهبل واللات وعزئ ومناة. 
وغيرها. فإذا قي لهم: لِم فعلتم ذلك ؟ قالوا كما حكئ القرآن الكريم 


2 2 وو رسع يه ص 


عنهم : ل وَكَدِكَ مَآآَرَسَلْنَامِقبَِكَ ف ری ةن زرالا فال مترفوها إا و جد تآ ءابا 
ع مو وَإِنَاعكَءاككرهم مُفَحَدُوت 4 [الزخرف:7]» فليس لديهم دليل علئ 
عبادة غير الله تعالى» ولذا فالتخلصٌ من هذه العادة يعد صعبًا وثقيلك 
عليهم. فهذا جانبٌ تقليدي مذموم» ذمّهم القرآن وعابه عليهم. 

فإن قِيلَ: هل الإقرارٌ بالصانع قائم دون دليل ولا برهانٍ ولا نظر ؟ 
ل لادان ل مرف ري عكري حاف قر 
بالصانع؛ فإن الله تعالئ غرس في نفوسهم الفطرة والسببية» فلو ضصَرَبْت 
ا رن نو ag I GS‏ 
إذا ضربه أحد أن يلتفت ؟ لاء وإذا طرق البابُ سيسارع بفتحه» فهذا واقعٌ 
منه دون تعليم؛ لأن العقلّ يقول: إذا كان هناك طَرْقٌ فَّمّ طارق» وإذا كان 
هناك بناء ّم بانِء فهذا الأمرٌ ضروري عقلي» فالإنسانُ حين يُولد ويرئ 
هذا الكون ذه الضخامة الهائلة» وهذه الدقة المُعجزة لا يقب عقله ولا 
قلبه أن يكون وجو د هذا دون مدبر دبره» ولا صانع صنعه» فهذا الجانبٌ من 
الإيمانٍ مغروس في النفوس 


أما الموروثات الخاطئة عن الله تعالئ» فهذه التي تحتاحٌ إلى 
تصحيح» ولا تصحّح عن طريقٍ نظر. المتكلمين» بل عن طريقٍ الأنبياء 
والمرسلين وما جاءوا به من الوحي؛ فالقرآن صحّح معتقدات النصارئ 
حين قالوا: # إت الله ثالث تة € [المائدة:7]» وأن الإله مكون من ثلاثة 
أقانيم» فهذا مما رده القرآن وأبطله» وهو نوعٌ من التقليدٍ المذموم؛ لأن 


ص 


توصيف الإله بأوصاف ما أنزلٌ الله بها من سلطان» يعد تقليدًا وضلالا. 


أما الإقراز بأن هناك إلا مُدبرًا لهذا الكون» فهذا مما تقتضيه الضرورة 
العقلية» ولا يستطيعٌ العقل الانفكاكَ عنهاء ولذا قال تعالئ عن فرعونٌ 
وقومه: 9# وَحَحَدُوا يها وأستيقتتها أنفسهم ظلما وع # [النمل: 4 .]١‏ 

فالمتكلمونَ بنوا إيبجابّ النظر على قضيةٍ خاطئة» ظنًا منهم أن ما 
عليه عامة الناس من الإيمانٍ منشؤه التقليد. وهذا خطأ وفهمٌ مغلوط» بل 
هي براهين ناصعة علئ وجود الله تعالی؛ فإن كل ما تشاهده من الآياتٍ 
في هذا الكون تذل على أن هناك لها مُدبُرًا له» بل تذل كذلك على بعض 
صفاته تعالئ؛ كالعلم والعظمة والقدرة» أما بعض الصفاتٍ الخبرية التي 
لو لم يأت بها الوحي لم نعرفهاء فواجبنا تجاهها القبول دون تردد؛ لأنها 
جاءت من العليم الحكيم. 


وني كلام المصنفي جملة من المسائل : 


١‏ - في قوله: ( يعني: أنه يجب شرعا على كل مڪلف٬‏ وهو البالغ 
العاقل, أن يعرف ماذكر؛ لأنه بمعرفنّ ذلك يكون مؤمتا محقّفًا لايمانه 
على بصيرة ؤدينه ) دَوَرٌء ووجةه الدَور: أنه حين قال: يجب شرعاء فقد 
جعلّ الإيجاب شرعيًا في معرفة الله تعالى» فكيف يكون الإيجابُ شرعيّاء 
وهو بعد لم يُثبت المُرسِلء ولم تثبت لديه الرسالة والنبوة ؟ وهذا هروبٌ 
منه» من أن يقول: يجب عقلاء وهو ردة فعل على قول المعتزلة في هذا 
الباب. مع أن العقل يقتضي سماع قول النبي حين يأتي بالشرع» ويقول: 
أنا نبي“ وهناك جنة ونار» وهذا يُسمّونه دلي الاحتياط. وقد أشات إليه 
القرآن» كما في قصة مُوْمِنِ آل فرعون» حين قال لفرعون ومن معه: 
# وَإن يك دبا مَعلَيَهِ ا صَادقا بصب کم ب اق 
يعد یدک 4 [غافر:۲۸]» فالعقل يدعو لسماعه لا لقتله» ويدعو ع معه 
والاستجاية والانباع؛ فحين ياي شخ ويخوفك بأن هناك جنة ونال فلك 
يدلَكَ ويحضكٌ علئ سماعه ومعرفة ما عنده» والوقوفٍ على ما لديه. ولكن 
يدوت الین قي کا بيع الغل وق سالا لجراي م بات نيز 
تراهم يُعْرقُون في إعمال العقل فق جو ج ويجانبونه في جوانب أخرئ. 

فالإشكال في كلام المُصنفي: ل E‏ والذي قال 
بالشرع وهو الرسول. 0 يثبت عنده بعد حسبَ منهج ونظامه الكلامي 
في إثباتِ وجود الله تعالئ. 

2 وقوله: ( وإئما قال يعرف, ولم يقل يجزم؛ إشارة إلى أن المطلوب‎ - ١ 
عقائد الايمان المعرفت وهي الجزم المطابق عند ليل. ولا يكفي فيها‎ 


التقليد »وهو الجزم المطابق 2 عقائد الايمان بلاد ليل ) : 


وهنا خلل في مفهوم التقلييء وخلل في مفهوم الاستدلال. وهذا 
الخلل أوجدّ عندهم اضطرابَا؛ لآن قوله: إن المعرفة امد أن تكونّ بدليل؛ 
ولا يكفي فيها التقليد؛ يعني: أن يُقيمَ المُكلّفٌ الدليلَ على وجود الله 
تعالى» فلو جزم بوجودو تقليدًا فهذا غير مقبول» ثم اختلفوا في مصيره. 
فهم يَمُرضونَ على المُكلّفِ أن يصلّ إلى المعرفة بالدليل» وهذا يعني: 
أن الاعتقادات السابقة هي تقليدٌ غير مقبول. ۰ 

۳- وقوله: ( وإلى وجوبالمعرف وعدم الاكتفاء بالتقليد ذهب 


جمهورأهل العلم؛ كالشيخ أبي الحسن الأشعري»والقاضي أبي بكر 
البافلاني 'وإمام الحرمين , وحكاه ابن القصارعن مالك أيضا . ثم اختلف 


الجمهورالقائلون بوجوبالمعرفت, فقال بعضهم: المقلد مؤمنإلاأنه عاص 
بتركال معرف :التي ينتجها النظرالصحيح»وقال بعضهم: إنه مؤمن ولا 
يعص يإلاإذا كان فيه أهلينّ لفهم النظرالصحيح»وقال بعضهم: المقلد 
ليس بمؤمن أصلًاء وأنحكره بعضهم ) : 

ن المُصِفٌ هنا حكمَ المعرفةء وخلافهم في الشخص المُقَلّدِ الذي 
لم ينظرء فمنهم من حكمٌ بعصيانه» ومنهم من لم يحكم بإيمانه. ولكن 
هذا كلام تنظيري» لا اثر له عند التطبيق» وهذا يُعدَ خللا منهجيّاء نشأ من 

٤‏ - وقوله: ( ولامامالحرمين ‏ الشامل تقسيم المكلضين إلى أربعت 
أقسام: فمن عاش بعد البلوغزمتا يسعه للنظرفيه ونظر, يختلف 2 صحد 


إيمانه؛ وإن لم ینظر لم يختلف 2 عدم صحت إيمانه. ومن عاش بعده‌زمتا لا 
يسعه النظر, وشغل ذ لك الزمان اليسيربما يقدرعليه فيه من بعض النظر: 
لم يختلف 2 صحت إيمانه؛ وإن أعرض عن استعمال فكره فيما يسعه ذ لكت 
الزماناليسيربما يقدرعليه فيه من النظر, فضي صحتّ إيمانه قولان: 
والأصح عدم الصحن. قلت : ولعل هذا التقسيم إنماهو فيمن لا جزم عنده 
بعقائد الايمان أصلا ولو بالتقليد ): 


وهذا الكلامٌ تحته عدة أمور: 

أولا: هذا الكلامٌ ليس صحيحًا ولا دليل عليه؛ فإن النبي يا كان 
يأتيه الأعرابي فيعلمه» ثم ينطلق إلى قومه داعيّاء ولم يأمرهم بالنظر 
لصحة إيمانهم» وكذا أبناء المسلمين نشأوا على الطاعة» على وفقٍ قوله 
عليه الصلاة والسلام: « مروا أولادكم بالصلاة وهم أبناءً سبع سنينَ 00 
ا الین با کک رین ای ا 
قبول ما نشأوا عليه. 

ثانيًا: أنه بن كلامه على مُقَدّمة خاطئة» وهي مفهومه الخاطى للتقليد؛ 
ES‏ 

مة خاطئة بُنيت على مُقدّمةٍ أخرئ خاطئةء وهي إيجابهم النظر 

وا سي ا ع 
الخلاف في حكم من نظرّء ثم مات واخترمته المنية قبل أن يتم نظره ؟ 
فاختلفوا في حكمه من جهة قبول إيمانه من عدمه. 


(۱) أخرجه أبوداود في سننه» كتاب الصلاة» باب متئ يمر الغلام بالصلاةء ح(531 ). 


إذن: فهم فرّعوا هذا الكلامَ ورتبوه على مُقدّمةٍ خاطئة» وهو كلام 
لا طائل من ورائه. 

ثالثا: أن هذه القضايا لم ترد في الشرع» ولم يأت بها النبي ي وعامّة 
الناس على خلافِ ما ذهب ارا سيصطدمٌ بواقع العامة 
بسک او ات ور را فى کا ریا وا فج إلبت 
لأن عامّة المُسلمين على غير هذا المنهج» فعندهم: «مُروا أولادكم 
بالصلاةٍ وهم أبناءٌ سبع سنينَ »» فيقبلون من الشخص مُقتضئ إيمانه وما 
اا ۰ 

رابعًا: أن الإشكال عنده في مفهوم التقليدٍء هو الذي أورده هذه 
الموارد؛ فعامّة الناس كما ذكرنا لا يُؤمنونٌ بالله تعالیٰ تقليدًا كما يشيعه 
المتكلمون؛ لأجم يرون من آيات الله تعالئ الباهرة» في السمواتِ 
والأرض» والشمس والقمرء واللجل والنهارء ما يدلهم على وجود الله 
تعالئ» ويقرؤون القرآن الذي مُلئ بالدلائل على ربوبية الله تعالئ وعلى 
النبوة والمعاد. ۰ 

لكنّ المتكلمين نظروا إلى القرآنٍ والشرع نظرةً قاصرة؛ فظنوا أنهما 
خاليان عن البراهين والدلائل» يدهن الحم الذي وفيا لد 

والمتكلمون إنما أوجبوا النظرٌ على المُكلّفٍء بناء على أن معرفة الناس 
بالله تعالئ مبنية على التقليدء لا علئ النظر والاستدلال» وأن الرسالة لا 


تثبت إلا بعد إثباتِ النبوة» وإثبات النبوة تبعٌ لإثباتِ وجود الله تعالئ. 
خامسًا: وأمًا القولُ بأن عامّةَ الناس مُقلّدون في الإيمانٍ بالله تعالئ» فهو 

قولٌ فاسد؛ لأن معرفة الله تعالى' القائمة عله أن لهذا الكون خالقًا مدعا لا 

تقليدٌ فيه» فكما أن الناس لا يُقلَّدون في أن للبناء بانِء وأن للكتابة كاتب؛ 


لأمها ضرورة فطرية» فكذلك في معرفة الله تعالئ» فهي معرفة ضرورية 
فطرية» فيعرف الباري جل وعلاء بمجرد النظر في آياته ومخلوقاته. 

إذن: فمعرفة أن لهذا الكون خالقاء أمرٌ فطري ضروري» جاءت 
الأنبياءً بتأكيده وبيانه» لكن ليس هو التوحيدٌ الذي جاءت لأجله. 

والنتيجة: أن العامّة أخذوا هذه المعارف الإلهية» عن دليل لا عن 
تقليد كما يقوله المٹکلمون. ْ 

فإن قِيلَ: فأين الخلل ؟ قِيلَ: الخلل عند النصارئ القائلين بالتثليثء 
أو المشركين الذين يعبدون الأصنام» حين وقعوا في التقليد المُخالف 
للعقول والفِطّر؛ فالنصارئ قالوا قولًا لا يقبله العقل» ولا تسم به الفطر. 
والمُشركون قالوا: تا ودا ءابدا عل أ ونا ع ءاترهم مُقَسَدُوتَ 4 
[الزخرف:8؟] فصاروا مُقلدين؛ وإنما يأتي التقليدٌ حين يتوارث هؤلاء هذه 
المُعتقدات من الآباء والأجداد, ويُقلّدونهم فيها دون بصيرة» ولو كان 
العقل يُخالفٌ ما كانوا عليه فإن القرآنَ قد ذمَّ الأصنام بأنها لا تسممٌ ولا 
تبصر» فقال تعالی: < لم نید ما يمم ولا ثي لا يدن عن س 4 


و 
[إبراهيم: 7 5]» وحتئ العقل يدرك هذا فصارَ السير على ما توارثوه من 


الآباء والأجداد تقليدًا محضاء نهت عنه الشريعة. 

أما المؤمنونء فإيمانهم بأن هناك إلهًا عظيمًا مُبدعاء لا 5 تقليدًا؛ 
لن العقلّ. والفطرة والراهينَءوالدلائل»والآيات» كلها تذل على الله 
0 وعز: # أفرء ي مَا تمون. اد تخلقوتة: أمْ حن يمون 4 
[الواقعة:۸٥-۹٥]»‏ فهذا من أعظم الدلائل عل وجوده ب ' قال جبير 


ابن مُطعم بن عدي حين سمح هذه الآية: 3 آم خلقواً من عَيرِسَىْءِ َم شم 
لْحَلِفُوتَ € [الطور:ه]: كاد قلبي أن يطير""» يعني: من دلائل ربوبية الله 
تعالئ التي اشتملت عليها هذه الآية. ۰ 

إذن: فالقرآن مليء بدلائل الربوبية» فلا يصح ما يقوله المتكلمون. 
من أن معرفة الناس بالله تعالئ مبنيةٌ على التقلييء بل التقليدُ عند 
المشركين وأمثالهم ونظرائهم» ممّن يعبد هبل أو اللات أو يقول: عزيرٌ 
ابن الله» أو يقول: المسيح ابن الله فهذا هو محض التقليدِ» وهو عين 
التقليد ا اعاعا اناس فهو إقرارهم ا الذي 
بعد اه اظ فوا ورا حا هذا امان م ا عط کي 
يعبد الأولياء أو يُقَدّسٌ أصحابَ الأضرحة وينذر لهم النذور» ونحو 


(۱) أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب تفسير القرآن» ١‏ - باب» ح(5 586). 


ذلك» لكن أصل إيمانهم واقع بالدليل لا بالتقليد. 

وعليه: فما يجهد المتكلمون فيه أنفسّهم في باب معرفة الله تعالئ 
بالبيانٍ والإيضاحء نقول: هو باب لا تقليد فيه. 

مادا :أن ا أغفل المسألة المهمة التي جاء بها الأنبياء 
والرسل عليهم السلام» وهو توحيد العبادة» مع أن هذا النوع من التوحيدٍ 
هو الأساس الذي يُبنئ عليه ما بعده. والأنبياءً والرسل لم يقولوا للناس: 
تعالوا لنبرهنَ لكم عن وجود الله تعالئ أو تُعرِفكم به بل كانوا يجتهدون 
في دعوةٍ الناس إلى عبادة الله وحده لا شريكَ له» أما المعرفة فكان 
المشركون یعرفون الله تعالئ ويعبدونه» ولكن يُشركون معه غيره» حتئ 
قالوا: # قالوا أَحِمَئَنا لتعبد الله وده ودر ماڪان يعد ءامَآوُنَا 4 
[الأعراف:٠۷]»‏ فكانت هذه ج لمش كين 

فعلماءٌ الكلام حين نسوا هذه الدعوة التي جاء بها الأنبياء عليهم السلام 
وأغفلوها في مُصنفاتهم كانت سيا من أسباب انتشار الشرك. 

ولذا فإنَ من أسباب انتشارٍ الشركٌ في الأمةٍ طائفتان: علماءٌ الكلام 
والصوفية؛ ا اف ای حر ا ال فإ ذا عرف 
المرءٌ ربه فهو مُوحد. وهذا خطأ؛ فليس هذا النوع من التوحيدٍ هو الذي 
جاءت به الرسل» وليس هو التوحيد الكافي للنجاة من النار. لكن تجد في 
فحوئ كلامهم وحديثهم» أن هذا النوعٌ من التوحيدٍ يعد قمة المعرفة. 
وهذا لا يعني التقليل من توحيدٍ الربوبية» فمعرفة الله تعالئ» وتوحيده في 


ربوبيته من أهم المهمّات؛ فالقرآن كله مُوجّه إلى الحديثِ عن ربوبية الله 
تعال» وعظمته» وأسمائه وصفاته؛ ليرتبط القلبٌ بالله تعالل» ولا يرتبط 
بالأشخاص» لكن هذه المعرفة لا تكفي ما لم يُوحٌد المرءٌ ربه في العبادة. 

- وقوله:( والح قالذييدل عليه الكتاب والسنن وجوب النظر 


الصحيح: مع التردد إ كونه شرطً ‏ صحنّالايمان أولا؟ والراجح أنه 
قرط صحتة): 


وهذه دعوئ لا تصح؛ بل الكتابٌ والسنة يدعوان للأخذٍ من الوحي 
مباشرة» بخلافٍ تقريراتٍ المتكلمين. 

ودعوئ أن الشخص إذا لم ينظرء ولم يقم الدليل على وجود الله تعالئ» 
فان إيمانه مشكولكٌ فيه» قولٌ لا يصح ولا دلي عليه؛ فإن النبي كك نَل 
من المشركين حقيقة اعترافهم بالربوبيةء كما قال تعالئ: # وكين سَأَلتَهُم 
من حلقهم لمِقولْنَ ألّهُ € [الزخرف:۸۷]» وإنما كانوا يُعبّدون الناس لله تعالئ. 
وأما المعرفة بالله تعالئ فهي مقبولة عندهم» لا تحتاحٌ إلى إعادة نظر. 

5 - وقوله: ( وقد عزاابن العربي القول بأنه تعالى يعلّم بالتقليد إلى 
المبتد عن ونصه*# كتا به المتوسط 2 الاعتقاد ١:‏ اعلموا علمحمالله 


تعالى, أن هذا العلم ا مكلف به» لا بحصل ضرورة ولا إلهاما ولايصح التقليد 
فيه ولا يجوزأن يكون الخبرطريقًا إليه؛ وإنما الطريق إليه النظر: ورسمه: 
أنه الفكرالمرتب ل النفس على طريق يفضي إلى العلم أوالظن» يطلب به 
من قام به علما 2 العمليات أو غلبت ظن ذ المظنونات, ولوكان هذا العلم 
يحصل ضرورة: لأدرك ذ لك جميع العقلاءء أوإلهاما لوضع الله تعالى ذلك 


ے2 قلب كل حي ؛ ليتحقق به التكليف, وأيضا فإن الالهام نوع ضرورة وقد 
أبطلنا الضرورة. ولا يصح أن يقال:إنه تعالى يعلم بالتقليد كما قال 
جماعت من المبتدعن؛ لأنه لو عرف بالتقليد مما كان قول واحد من المقلد ين 
أولى بالاتباع والانقياد إليه من الآخر» كيف وأقوالهم متضادة مختلفن ؟ 
ولا يجوزأيضا أن يقال: إنه يعلم بالخبر؛ لأن من لم يعلم الله تعالى كيف 
يعلم أن الخبر خبره ؟ فثبت أن طريقه النظر» وهو أول واجب على المكلفف؛ 
إذ المعرفنٌأول الواجبات, ولا تحصل إلا به» فبضرورة تقد يمه عليهاء تثبت له 
صفنّالوجوب قبلهاءوإيجاب المعرفت بالله تعالى معلوم من دين الأمت 
صرورة) : 

أطالّ المُصنفٌ النقلّ عن الإمام ابن العربي المالكي في بيان هذه 
المسألة وفى كلامه عدة ملحوظات: 

4 ١ ٠ 7 عِِ 5 ع‎ 0 

أولا: أنه ذكرٌ أن هذا العلمَ المعرفي بالله تعالى» لا يُقبل فيه الخبر» وهذا 
قصورٌ من عموم المتكلمين؛ فإن القرآن وإن كان خبراء لكنه متضمن للدلائل 
والبراهين الدالة على صفات الله تعالئ» فهو ليس خيرا محضًا. 

ع 1 1 وو ع 

ثانيًا: تقريره بأنه لا يصح في هذا الباب التقليد, يقال: أين التقليد ؟ 
فإن الناس كلهم مُجمعون على اختلافٍ مذاهبهم» على أن هناك إلهًا 
مُدَبّرًا لهذا الكون» وهذا مما لا احتلاف فيه» لكن بعض المُقلدين يقع في 

- و‎ ٠ ٠ 

الغلط حين يقوم بتوصيفي هذا الإله؛ كما يفعل البراهمة مثلاء فيصفونه 
بأن له عشرون رأسّاء وأربعون يدّاء ونحو ذلك» فهذا هو التقليد المذموم. 
أما أن هناك إلهًا مُديرًا لهذا الكون» وأنه سميع بصيرٌء فهذا لا تقليدَ فيه. 
بل هذا يقعٌ ضرورة واستدلالا. 


ثالثا: وحين ألغئ الإلهامّ كما ذكر - وهو نوعٌ ضرورةٍ - كان أقربَ 


إلى إلغاء الفطرة. والمتكلمون لا يقرُون بالفطرة» ولا يقولون بالضرورة؛ 
لأنهم يُوجبون النظرّء ولذا تراهم يضطربون؛ ففي مرةٍ تراهم يتحدثون 
وكأنهم سلفيون» وفي مقام آخر ينقضون أقوالهم من حيث لا يشعرون. 
تفسير الفطرةء لكن إذا نظرت لأقوالهم الكلاميةء تجدها مُخالفة تماما 
لأقوالهم في التفسير. 


رابعًا: من عجيب قوله: ( ولا يجوزأيضا أن يقال:إنه يعلم بالخبر؛ لأن 


من لم يعلم الله تعالى. كيف يعلم أن الخبرخبره ؟ ) : 

وهذا الكلام فيه إشكالان: 

١‏ - أن هذا الكلامَ مبنئ على قانونٍ المتكلمين: من أن معرفة الله 
ال اتسين مغرف الرسالة. 

۲- ظّ أن كلام الرسول ية مجردٌ عن الدليل ! فالدليل الذي جاء به 
ودلا ,ودار ل علي فلو قبل : ما الدليلٌ على أن القرآنَ كلامٌ الله 
تعالى؟ قِيلَّ: هو القرآن نفسه» فهو مُعجزةٌ النبي بلا » وحُحجةٌ الله على 
خلقه» ولكن غابت عن المتكلمين هذه المسألة. 

خامسًا: أن في قوله: ( وإيجابالمعرفت بالنه تعالى معلوم من دين الأمت 
ضرورة ) نوع تناقض؛ لأنه يستدلٌ هنا بالإجماعء والإجماع من الأدلة 
السمعية وهو قد قرّر سابقا: أن النخير لا يكون طريقًا المغرفة | 


وقوله: (( فصل ) ومع أنا نقول إن المعرفي واجبت. وإن النظرالموصل إليها 


واجب» فإن بعض أصحابنا يقول: إن من اعتقد ب2ربه تعالى الحق»وتعلق به 
اعتقاده على الوجه الصحيح ‏ صفاته» فإنه مؤمن موحد ولكن هذا لا 
يصح الأغلب إلا لناظر, ولو حصل لغير ناظر ثم نأمن أن يتخلخلاعتقاده» 
فلابد عند نا أن يعلم كل مسألرّ من مسائل الاعتقاد بد ليل واحد: ولا 
ينفعه ا عتقاده إلا أن يصدر عن د ليل علمه» فلو اخترم وقد تعلق اعتقاده 
بالباري تعالى كما ينبغي وعجر عن النظر, فقال جماعي متهم : إنه 
يكون مؤمتاء وار ن تمكن من النظرولم ينظر قال الأستاذ أي وإسحاق: 
يكون مؤمتا عاصيا يا بترك النظر وبناه على أصل الشيخ أبي الحسن»› قأما 
كونه مؤمتا مع العجز والاخترا ترام فظاهرإن شاء الله تعالى »وأما كونه مؤمنًا 
معالقدرة على النظروتركه: فقوله فيه نظرعندي» ولاأعلم صحته الآن. 
فإن قيل: قد أوجبتم النظر قبل الإيمان على ما استقرمن كلامكم فإذا 
دعي المكلف إلى المعرفنّ فقال: حتى أنظر؛ فأنا الآن 2 مهلة‌النظروتحت 
ترداده» ماذا تقولون ؟أتلزمونه الاقراربالايمان فتنقضون أصلكم 2 أن 
النظريجب قبلها ؟أم تمهلونه 2 نظرهإلى حد يتطاول بهالمدى فيه ؟أم 
تقدرونه بمقد ار فتحكمون عليه بغي ر نص ؟ فا لجوا ب أنا نقول: أما القول 
بوجوب الايمان قبل المعرفن فضعيف؛ لأن إلزام التصديق بمالا تُعلم 
صحته» يؤدى إلى التسويت بين النبي والمتنبي» وأنه يؤمن أوثا فينظر: فيتبين 
له الحق فيتمادى» أويتبين له الباطل فيرجع وقد اعتقد الكفر وأماإذا 
دعاالمطلوب بالإيمان إلى النظر: فيقال له: إن كنت تعلم النظر فاسرده؛ وإن 
كنت لا تعلمه فاسمعه» ويسرد 2 ساعي عليه فإن آمن تحقق استرشاده؛ وإن 
أبى تبين عناده» فوجب استخراجه منه بالسيف أويموت, وإن كان ممن 
ثافن أهل الإسلام؛ وعلم طريق الإيمان؛ لم يمهل ساعت؛ ألاترى أن المرتد 
استحب فيه العلماء الامهال؛ لعلهإنما ارتد لريب فيتريص به مدة؛ لعل هأن 
يراجع الشك باليقين ‏ والجهل بالعلم ولا يجب ذ لك لحصول العلم بالنظر 
الصحيح أونا وكيف يصح لناظر أن يقول: إن الايمان يجب أونا فب لالنظر 
ولا يصح المعفول إيمان بغير معلوم ؟ وذ لك الذي يجده المرء حسن ظن 2 
نفسه بمخبره. وإلا فإن تطرق إليه التجويزأوالتكذيب تطرق: وأيضا وايصا فإن 
النبي صلى الله تعالى عليه وعلىآلهوسلم د عا الخلق إلى النظرأوناء فلما 


قامت الحجن به وبلغ غاي الاعذارفيه» حملهم على الإيمان بالسيف, ألا 
ترىأن كل من د عاه إلى الإيمان قال له: اعرض علي آيتكت» فيعرضها عليه: 
فيظهر له الحق فيؤمن فيأمن: أويعاند فيهاك.انتهى. 

( قلت ) هذا كلام ابن العريي وهو حسن. واستشكل القول بأن المقلد 
ليس بمؤمن؛ لأنه يلزم عليه تكطي ر أكثر عوام المسلمين »وهم مُعظم هذه 
الأ مت وذ لك مما يقد ح فيما علم أن سيد نا ونبينا محمداصلى الله تعالى 
عليه وعلىآله وسلو أكثر الأنبياء أتباعا 99د أن أمته المشرفت ثلثا أهل 
الجنث.( وأجيب:): بأنالمراد بالد ليل الذي تجب معرفته على جميع 
المكلمين هوالد ليل الجملي»وهوالدي يحصل 2 الجملي للكلم العلم 
والطمأنينيٌ بعقائد الإيمان» بحيث لا يقول قلبه فيها لا أدري, سمعت الناس 
يقولون شيئًا فقلته؛ ولا يشترط معرف 7 النظر على طريق المتكلمين »من 
تحريرالأد ل وترتيبهاء ود فع الشبهسّالواردة عليهاء ولا القدرة على التعبير 
عما حصل 2 القلب من الد ليل الجملي الذي حصلت به الطمأنينث: وللاشت 
أن التظرعلى هذا الوجه غير بعيد حصوله للعظم هذه الأمن أو لجميعهاء 
فيما قبل آخرالزمان الذي يرفع فيه العلم النافع ‏ ويكثر فيه الجهل المضر, 
ولا يبعي فيه النقليد المطابق» فضنًا عن ا معرفنّ عند كثير ممن يظن به 
العلم ‏ فضنًا عن كثير من العامث: ولعلنا أدركنا هذا الزمان بلاريب»والله 


المستعان» ولا حول ولا قو ةإلا بالنه العلى العظيم ) : 

وهنا لا زالٌ النقل عن الإمام ابن العربي المالكيء في تقرير مسألةٍ النظرء 
وفي هذا الكلام عدة ملحوظات: 

أولا: أنه بدأ يعر لمذاهب القوم في هذه المسألةٍ» ولا طائلٌ لتحرير 
مذهبهم؛ لأنجم بوه على مُقدّمةٍ خاطئة» وهي أن أولّ واجب على 
المُكلِّ هو النظرء وهذا غلط؛ فإن أولّ واجب على المُكلّفِ إذا كان 
مُؤمتًا الشهادة» ولذا لما بعت النبي كك مُعاذًا إلى اليمن قال له: « فليكن 


أل ما تدعوهم إليه شهادة أن لا إلة إلا الله ٠‏ لكن لو قُدَّرَ أن الذي 
أمامكٌ مُلحدٌّ كفرعونَ» فهذا تقيمُ له من الأدلة على وجود الله تعالى ما 
يقنعه ويرده إلى الفطرة» فالمقام مختلف. 

إذن: إن كان الذي أمامك يؤمن بوجود الله تعالئ؛ كاليهودي 
والنصراني وغيرهماء فالمطلوبٌُ منه توحيدٌ الله تعالئ في عبادته» وهو اول 
واجب على المُكلّفِء وهذا إذا لم يكن نشا في الإسلام » أما إذا نشأ في 
كنف الإسلام» فلا يحتاح لمثل هذا؛ لك د ري ا 
لسري )با عدوت اف را القت الس ن مان انبا د 
كومة هده المسالة وهي مسألة النظر مع كونها بدعة كلامية» فهي 
كذلك غير واقعية وغير مطبقة على واقع الناس» فلا تجدٌ مُتكلمًا يقولٌ 
لابنه إذا بلع الاحتلام: صحّح إيمانك» فدلّ على أن طريقتهم ليست 
طريقة عملية. 

ونُشيرٌ في هذا المقام: إلى أن الواقعَ والمُشاهدة ومنهجّ القرآنٍ قبل ذلك 
يشهدون بأنه لا بو جد حد تك الخال إلا إنكارًا ظاهريّاء كما كان ينكره 
فرعون. أما عامة الناس فهم مُتوارثون الإيمان بالله تعالى من لدن آدم 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه»كتاب الزكاة» باب لا تؤخذ كرائم أموال الناس في الصدقة 
ح(۹0۸ «(١‏ ومسلم ف صحيحه» كتاب الإيمان» باب الدعاء إلى الشهادتين وشرائع 


الإسلام» ح (۱۹). 


عليه السلام؛ فتوارث الناس على وجود إِلو أمرّ متفقٌ عليه» وليس طارء 
على الأمةء وإن كان الخطأ قد يرد إلى توحيدٍ العبادة» بسبب التصوراتٍ 
المغلوطة عن الإله. 

وهنا ينبغي أن يُعلم: أن النظرٌ ليس كالحساب والفيزياءِ والكيمياء 
يحتاجُ إلئ تمرس وتعليم؛ فالمولودٌ حين يخرجُ من بطن أمه. يخر 
وهو لا يعرف شيئًا عن هذه العلوم والمعارف» لكنه يعرف أن الحادتٌ 
هروه ةما السرس قح کنظر 
المتكلمين؛ فلا يحتاح أحد أن يقول: لكل بناءٍ بانٍء ولكل كتابةٍ كاتب. 
ولا أحد يقد في مثل هذا؛ لهل كرو ف اچاچ 
الكتابةء تعلم أن هناك کاتبًا. 

والله جل وعلا ذكرٌ هذه الحالةً النفسيةً عند المشركين» فقال: 8 إا 


م ,دو AT‏ ر و س سس و لس 
رڪبوا ق لفك د و اله مخلصين له الزن ¢ [العنكبوت:٠٠]»‏ ونسوا كل شيء٠‏ 


فالشعورٌ بأن هناك إلها مُدبرًا لهذا الكون» أمرْ مغروس في النفوس. 

وأذكرٌ في هذا المقام: قصة أحد الأطباء الملحدين ممن يعيش في بلاد 
النصارئ» ومعلومٌ أن النصارئ أخذوا عن قساوستهم في الكنائس صفة 
مغلوطةً عن الإله؛ فالكنيسة جَسّدت هذا الإله في عيسئ عليه السلام ثم 
قالت: إنه مصلوب» وهذا يتناف ويتناقض مع العقل؛ إذ كيف يكون إلها 


ويُصلب ؟! فانتشارٌ الإلحاد يُمكن أن يُفهمَ عند هؤلاء؛ لأنهم قدّموا 
صورة للإله مغلوطة مكذوبة باطلةً مُستحيلةً » كما قال تعالى: # لَقَدَ 
جِنَت سادا 4 [مريم:44]» فكيف يجعلون هذا الشخص الضعيفَ 
المسكين إلها مصلوبًا ؟! والعجيبٌ أنهم يفتخرون بالصلب» وهو مُنتهئ 
الذلة والضعفيء فإن الإلة غالبٌ على أمره وليس مغلوبًا. 

فيقولٌ هذا الطبيبٌ الملحد: أصابَ ابنتي مرضًاء أعيا الأطباءَ علاجه: 


وأصابني اليأس» فذهبت إلى مكان العبادة» وبدأت أدعو الإلة بإلحاح: 
إن شفيت ابنتي» فسأبحتٌ عن أفضل طريقة أعبدك بهاء ومعلومٌ أن الله 
تعالىل جعل من الأدلة على وجوده: إجابة دعوات المُضطرين» كما قال 
تعال:# أمّن يجيب الْمصِطرٌ إِدَادَعَاهُ € [النمل:۲٠]ء‏ فيشعر المرء أن الله تعالئ 
استجاب دعاءه» وهذا يدل علئ وجود إل يسمعٌ ويُجيب» وهذا من 
الأدلة الشخصية التي تظهرٌ للإنسانٍ في حاجاته» لكنّ الإنسان كنود 
سرعان ما ينسيا هذه الأدلة. 

يقولٌ الطبيبُ الملحد: دعوت بإلحاح» فشفئ الله تعالئ ابنتي» حتئ 
إن الأطباءَ تعجبوا من شفائها بعد انتهاء جيل البشرء فقالوا له: حصل 
سيب تناك عام سدع ع بن ور سيار ور اي 
أخذته على نفسي من العهدء إن شفى الله ابتتي» أن أبحث عن أفضل 
طريقةٍ لعبادة الله تعالى» فبعد البحثِ لم أجد أفضل من الإسلام» فدخلت 
فيه» وهداني الله تعالی إليه. ۰ 


م وسو 


وهذا كما اڈ ت ٤ e‏ ارة أ: 
سرت یہیں فهم ي قرارة انفسهم 


مقرّون بوجود إِلهٍ مدبر لهذا الكون. يدل عليه: ما يرونه ويشاهدونه من 
الدقة المتناهية ة لتنظيم هذا الكونء ومن القوانين ن الولهية التي أودعها الله 
تعالئ في هذا الكون» لني استطاعوا من خلالها صناعة الطائراتٍ والسفن 
والمراكب المختلفة» واستثمار الكونٍ لخدمتهم. ففي النفس إقرارٌ 
بوجود ذات تدر هذا الكون. وإن كان قد يتخلله خطأء ينشأ من التصور 
المغلوط للإله» كما يقولُ النصارئ من خرافاتٍ في تصوير الإله» فهذا 
غلطٌ وتقليدٌ مذموم» لا يقبله عقلٌ ولا نقل. والعجيبُ أن الأشاعرة يُلغونَ 
هذه الخواص والقوانين بنظرياتهم المتهافتة 

ثانيًا: أن قوله: ( فلابد عند نا أن يعلم كل مسأل من مسائل الاعتقاد 
بدئيل واحد )» هذا كلام نظري» أما عند التطبيق فيُّقال: ما المسائل التي 
تحتاح إلى دليل ؟ لدينا معرفة الله تعالئ» ومعرفة النبي مء وما عداهما 
من المسائل نابعٌ عن هاتين المسألتين. وأما تفاصيل معرفة الله تعالئ» 
س ا ای و ا روا ی 

ثالثًا: : قوله: ( وإن تمكن من النظرولم ينظر, قال الأستاذ أب و إسحاق: 


يكون مؤمتا عاصيا يا بترك النظر؛ وبناه على أصل الشيخ أبي الحسن فأما 
كونه مؤمتا مع العجزوالاخترام فظاهرإن شاء الله تعالى, وأما كونه مؤمنًا 
معالقدرة على النظروتركه: فقوله فيه نظر عندي, ولاأعلم صحته 


الأن) : 


وهذا الكلام ين مأزق المتكلمين أمامَ واقع العامة فواقع عامّةٍ الناس 
الذي هو خلاف ما يقرّرونه ويؤصلونه. آلجأهم إلى هذا التنازع. 

رابعًا: وقوله: ( فإن قيل: قد أوجبتم النظرقبل الايمان على ما استقر 
2 كلامكم: فإذا د عي المكاف إلى المعرفن فقال: حتى أنظر, فأنا الآن 2 
مهل نّالنظروتحت ترداده» ماذا تقولون ؟أتلزمونه الاقراربالايمان فتنقضون 
أصلكم 2 أن النظر يجب قبلها ؟أم نمهلونه 2 نظره إلى حد يتطاول به 
المدى فيه ؟أم تقدرونه بمقدارفتحكمون عليه بغي رنص ؟ فا لجواب أنا 
نقول: أما القول بوجوب الإيمان قبل المعرفين فضعيف؛ لأن إلزام التصديق 
بمالا تعلم صحته يؤدي إلى التسويتّبين النبي والمتنبي»وأنه يؤمن أونًا 
فينظرء فيتبين له الحق فيتمادى»أويتبين له الباطل فيرجع وقد اعتقد 
الكفر ) : 

هذا مأزقٌ منهجي وقعوا فيه» وهو أنهم لا يقولون بالوجوب العقلي. 
ولكن يُقرّون بالوجوب الشرعي؛ فحين يقولون: أول واجب على 
المُكلف النظرء يُقال لهم: من أين جئتم بهذا الوجوب ؟ يقولون: من 

و 

الشرع» فيقال لهم: كيف قلتم بالوجوب الشرعيء والشرع لم يثبت 
لبي ا لي يا 
لم يثبت بعد؛ لأن الشرعً لا يثبت حسبّ منهجكم إلا بعد إثباتِ المُرسل. 
فيصير هذا تناقضًا. رالاق سيذكر هذا الاعتراض ويجيب عليه. 
ولكن جوابه لا يفي بالغرض. فهم فرّوا من القولٍ بالوجوب العقليء رد 

فإن قي لنا: فكيف توجبون على الإنسانٍ معرفة الإله والرسل ؟ قلنا: 


نوجبه من مقتضى العقل؛ فلو جاء النبى وقال: أنا نبى» فما الذي يدعوك 
للتأكد من صحة قوله ؟ العقل» فالعقل يقتضى أن تنظرٌ إلى كلامه» خاصة 
إذا كان صادقًا أميئًا. والقرآن بِيّنَ لنا هذا المنهج الصحيح» وهو منهج 
أخذٍ الحيطة والحذرء كما في قوله تعالئ في قصة مُؤمن آل فرعون: 
« أَنْفَتَلُونَ رجلا أن يَفُولٌ رَو آله وقد جآء كم بِالْيدَئتِ من رد ون يك 
كبا عليه گب و دبك ساد بكم به تعش اله 3 4 
[غافر:۲۸]» فكان كلامه هو مة مقتضى العقل» وكما قال بعضه 
قَِالَّالْمنَجُمُ والطبيبٌ كلاهما لاتُحشرالأجسانٌ قلت: إليكما 
إن صح قولكمافلست بخاسر أوصمٌ قولي فالخسارٌ عليكما 
فهذا هو مُقتضئ العقل» فالعقل يقول: أنا أخذتٌ بالحيطة والحذرء 
٢‏ 1 أ > 7 ء و وو 
القرآن» كما في قوله تعالول: 0 قل ار س إن کان من عند 20018 به سهد 5 


ص کک ص ص ال م0 هر 


ن هد م ب بنى سر يل عل ملو فامن واس عر 0 [الأحقاف:١٠]»‏ فهذا الكلام 

)١(‏ البيتان لأبي العلاء المعري» انظر: ديوان أبي المعري » وطاش كبرئ زاده: مفتاح السعادة 
ومصباح السيادة في موضوعات العلوم, دار الكتب العلمية - بیروت» (7/ 55 5). 

(۲) يقول الحافظ ابن كثير في تفسيره:(۷/ ۲۷۷ ): «يقول تعالئ: # فل € يا محمد لهؤلاء 


سج ار 


المشركين الكافرين بالقرآن: # أَرَءَيسُمَ إن كان * هذا القرآن لا من عند الله وکفرتم بو ) 


يُثبته العقل؛ فاحتمال أن يكون هذا الكلامٌ من عند الله تعالئ» والحالٌ أنكم 
كذبتم به» وشهد شاهد عليه. فهذا المنهج هو الذي يُحرّكك لتسمعَ من 
الرسول دون إعراض؛ فإن الإعراض لا ينجي صاحبه» كما قال تعالىا: 


TE رر‎ 
e © 


وت سس و ا ودس و کرک 72 و ر 
| اتمم کا لمان لواد مغل . لآب 


وا اکر 
ر 0 صر کے اکر ص ارو EI‏ ع ع ۰ رورو 7 
وا عذاباشریداولنج رتهم اسو ألْزّىكانوأ يعَمَلُونَ © [فصلت:۲۷-۲۹]. 
5 5 : ع 5 ع لو 06 ع ۶ ع اس 
إذن: فالإعراض خلاف العقل» وأما العقل فيقتضي أن تسمع وتتأملّ 


فيما يقال ولكنهم وقعوا الآن في مأزقء فهم لا يرون الإيجابّ العقلي. 


ص مو © 


أي: ما ظنكم أن الله صانع بكم إن كان هذا الكتاب الذي جئتكم به قد أنزله علي 
لأبلغكموه؛ وقد كفرتم به وكذبتموه» # وَسَهِدَ سَاهِدٌ من بف إِسَرِيلَ عل ملو € أي: وقد 
شهدت بصدقه وصحته الكتب المتقدمة المنزلة على الأنبياء قبلي» بشرت به وأخبرت 
بمثل ما أخبر هذا القرآن به. 

وقوله: # فَامَنَ # أي: هذا الذي شهد بصدقه من بني إسرائيل لمعرفته بحقيته 
اکر € أنتم: عن اتباعه. 

وقال مسروق: فآمن هذا الشاهد بنبيه وكتابه» وكفرتم أنتم بنبيكم وكتابكم #8 إن َه ا 
يهى الْقوم اظن ). 

وهذا الشاهد اسم جنس يعم عبد الله بن سلام وغيره؛ فإن هذه الآية مكية نزلت قبل إسلام 


عبد الله بن سلام. وهذه كقوله: 2 وَإِذَاسسل َل قَالُوأ ءامساو إن الق من رَيَنَ نان من 


ء 5 57 1 م2 م فل لورومء <ے هه م كرح لس رر ر ور 
نِم مُسْلِعِيسَ 4 [القصص:05]» وقال: إن الین أونوا العم من له ذا سل عَلنهم خرو 


سمو مير عر م < ا رس ص ا صت < و ک 


للأذقان شال وَيَفُولُون سبح ربا إن کان وعد رينا لمفعولا # [الإسراء: .)]۱١۸ ۱١۷‏ 


ويثبتون النظرٌ شرعا قبل أن يَثبِتَ الشرع عندهم» وهذا غير منطقي حسبّ 

خامسًا: وأمًا قوله ٤‏ الجواب: ( فالجواب أنانقول: أما القول بوجوب 
الايمان قبل المعرفنّ فضعيف؛ لأن إلزام التصديقبما لاتعلم صحته يؤديإلى 
التسوي بين النبي والمتنبي, وأنه يؤمنأوثا فينظر, فيتبين لهالحق فيتمادى, أو 
يتبين له الباطل فيرجع وقد اعتقد الكضر): فهو جوات غير سديد» بل هو 


ترب من واقع عام الناس» وإلا فيقال له: 

أولا: إن قولك: النظرٌ أُولُ واجب على المُكلّفِه هل هو واجبٌ عقلي 
آم شرعي ؟ وكيف عرفت أنه واجبء ثم أوجبته على المُكلِ ؟ 

وثانيًا: أنت ذكرت في التجويز العقلي» أن الله تعالئ جائز عليه أن 
يُعَذَبَ الطائعين» فيال لك: لِم تشق على الناس بهذا النظر وما يترتب 
عليه» فمن الجائز أن يدخلهم الله تعالىٰ الجنة حسبَ منهجك ! 

وقوله: (وأماإذادعاالمطلوب بالايمان إلى النظر؛ فيقال له إن كنت 
تعلم النظر فاسردهہ» وان كنت ل تعلمه فاسمعه» ويسرد 2 ساعيى عليه فإن 
آمن تحقق استرشاده؛ وان أبى تبين عناده ): 

لو فرص أنه صارٌ مُعاندًا على حسب مذهبك» فكان ماذا ؟ فكلامٌ 
المصنفي مَرسّل؟ لسببين: 

أولا: لأنه لم يُثبت إلى الآن المُرسل. 

وثانيًا: لأن المُكلّفِ على مذهبه لازال حرا مادام أنه لم يبت إلى 


الآن المرسل. 

إذن: فمن أين لك أنه يجبُ على المُكلّفِ أن يَعرضٌ إيمانه؛ فهو على 
مذهبك لازال خرّاء فلم ثبت عنده شيء من العقائدِ» فهو لا يزال في زمن 
المُهلةٍ. 

وهنا نَؤكَدُ على الأخطاءٍ المنهجية التي وقح فيها المُصنفٌ: 

١‏ - أنه بإلغائهِ السبية لا يُمكنه إثبات وجود الله تعالى» ولو بمسألة 
النظر التي يقولٌ مها. 

-١‏ وأنه بقوله بالتجويز العقلي يلغي مسؤولية الإنسان» مع أن الشرعَ 
قائمٌ على أن الإيمانَ سببٌ لدخول الجنة» والكفرّ سببٌ لدخول النار. 
فكيف يُلغئ هذا المعنی» مع أن القرآنَ كله قائمٌ على هذا ؟! 

وكلامهم في التجويز العقلي مبنِ على أنه لا يجب على الله تعالئ 
ن رل ون التاق اعا بل هر اة را 
بمُقتضئ صفاته يفعل ذلك» فنوجبٌ ذلك من ذاته» لا من أمرٍ خارج عنه؛ 
والله تعالئ يستدلٌ بمثل هذاء ويعيبٌ على الناس عدمه فيقول: # أتَجِعلُ 
ات يرين ككف كو € [القلم:ه:-+0]» فمن مُقتضول العدل الإلهي 
أن يكون هناك يوم للحساب والجزاءء كما قال تعاليل: # آم حب آلذبن 
روأ السات أن يله ادن . ءَامَنْوأ وَحُوا لصحت سوآ4 كاه 
اما کر # [الجائية:1؟]» فمصدرٌ علمنا هو معرفتنا أن الله 


تعالى هو العدلٌ الحكيم. 


وهنا ننبه علئ أمرين: 

أولا: أن الله تعالئ قادرٌ على أن يفعل في مُلكهٍ ما يشاء» ويجوزٌ عقا 
أن يفعل ما يشاء من تعذيب الطائعين وإدخال العاصين الجنة» لكنه 
لا يفعل ذلك؛ لأن صفاته تعالئ تأبئ ذلك» فنحن نمنعٌ ذلك» بل نجزمٌ 
أن الله تعالئ لا يفعل ذلك؛ بدلالة السمع» وبالنظر إلى عدله وحكمتي. 
ر ات اا ا کن ا ات ولان ارون 
عقلاء إلا أنهم لا يمنعونه بالنظر إلى أن حكمة الله تعالئ تأبى ذلك؛ لأنهم 
ينفون الحكمة والتعليل. 

انيًا: أن قدرته تعالئ لا تتعلّقٌ بالمُستحيل؛ فلا یقالٌ: هل يقدرٌ الله 
تعالئ أن يجمع بين النقيضين؛ لأن هذا من قبيل المُستحيل» والمُستحيل 
لا تتعلّقَ به القدرة؛ لأن الله تعالى يقول: © إن أله عى ڪل ر ر 4 
[البقرة:94 ۰ والمُستحيل ليس بشيء ليدخلٌ في قوله تعالئ: # إن آله ع 
ڪل ى وودر ر # [البقرة:۹٠٠]ء‏ وأما ما سبق ذكره في التجويز العقلي» فهو 
وإن كانت القدرة تتعلّق به» إلا أن الله تعالئ لا يفعله؛ لأنه عدلٌ لا يَظلمُ 
أحداء وهو القائل: # ولا لا رر واز دة ورد ری # [الأنعام:٤٠٠].‏ 

۳- استدلاله بالإجماع ولم يثبت عنده المرسل بعد. 


-٤‏ استدلاله بأقوالٍ أهل العلم» كما ذكرٌ في حكم المرتل» وهذه 


الاستدلاللات موضعها الفقهيات» ولا تكون إلا بعد ثبوت الرسالة على 


وقوله:١‏ وإنأبى تبين عناده» فوجب استخراجه مته بالسيف 


أويموت»وإن كان ممن ثافن أهل الإسلام, وعلم طريق الإيمان: لم 
يمهل ساعتث الاترى أن المرتد استحب العلماء فيه الامهال؛ لعلهإنماارتد 


لريب» فيتربص به مدة لعله أن يراجع الشك باليقين ؛ والجهل بالعلم. .) : 

وهنا تراه يستدل بالشرع وأقوال العلماء على مسألةٍ لم تثبت بعد. 
وهي مسألة النظر ! ۰ 

سادسًا: وأمّا قوله: ( وأيضا فإن النبي صلى الله عليه وعلى آله وسلم د عا 
الخلقإلى النظرأوثاء فلما قامت الحجة به» وبلغ غايتّالاعذارفيه: حملهم 
على الإيمان والسيف): فهو غلط؛ فإن النبي َيه لم يقله» ولم يدع إليه» بل 
الواردُ هو الدعاءٌ إلى شهادة التوحيدء الذي هو أولُ واجب على 
المُكلّفين كما جاء في حديث مُعاذٍ رضي الله عنه:( فليكن أوَّلُ ما 
تدعوهم إليه شهادة أن لا إلة إلا الله وأنّ محمّدًا رسولٌ الله) وفي رواية: 
(إلى عِبَادةٍ الله ٠)‏ . 


)١(‏ رواه البخاري في صحيحه. ح »)۱٤٥۸(‏ ومسلم في صحيحه. ح (۱۹)ء قال الحافظ ابن 
دقيق العيد في كتابه: إحكام الأحكامءت: الشيخ: أحمد شاکر» عالم الكتب» ط۲ ١٤١۷‏ 
/١(‏ ١۳۷):«والبداءة‏ في المطالبة بالشهادتين؛ لأن ذلك أصل الدين الذي لا يصح شيء من 
فروعه إلا به» فمن كان منهم غير موحد على التحقيق - كالنصارئ- فالمُطالبة مُتوجهة إليه 


بكل واحدة من الشهادتين عينا». 


سابعًا: وقوله: (ألاترىأن كل من د عاه إلى الايمان» قال له: اعرض 
علي آيتك. فيعرضها عليه؛ فيظهر له الحق» فيؤمن فيأمن, أويعاند 
فيهلت ): 


نقول: لو أخذوا بهذه الطريقة» وهي أن في المعجزاتٍ دلائل على 
ربوبية الله تعالئ, لسَّلِمَ لهم المنهج» لكنهم يقولون بوجوب النظر قبل 
النبواتِ» ويُوجبونَ نظرًا مُحدَّدَاء وهذا من الخلل المنهجي الذي وقعوا فيه؛ 
فهم يقولون: إن إثبات الإلهياتٍ مُقَدَّمٌ على إثباتٍ النبوات» فحين 
يذكرون النبي قبل إثبات الله تعالى؛ يقعون في تناقض منهجي حسب 
تنظيرهم؛ لأنهم يرون أولا إثبات المُرسِلء ثم يتلوه إثبات المُرسَل. 

ونحن نقول: الاستدلال بالمُعجزة علئ صدق الرسولء استدلالٌ 
صحيح» وأن المُعجزات في ذاتها دلي على الربوبية؛ فمثلا: قَلْبُ عصا موسئ 
حية تسعئء دلي على الربوبية» وعلئ أنه نبي مُصدَّق من عند الله تعالئ. 

ولذا نطالبٌ هؤلاء المتكلمين» بالسير على طريقة الأنبياء ومنهجهم 
في الدعوة إلى توحيد الله تعالئ وإفراده بالعبادة. 

ثامتًا: وقوله: ( قلت: هذا كلامابن العربي وهو حسن. واستشكل 
القول بأن المقلد ليس بمؤمن؛ لآنه يلزم عليه تكفير أكث رعوام المسلمين , 
وهم معظم هذه الام وذ لك مما يقد ح فيما علو أن سید ناونبینا محمدا 
صلى الله عليه وعلى آله وسلم أكثر الأنبياء أتباعاء وورد أن أمتهالمشرفن ثلثا 
أهلالجنت؟): هو يقصد إلى الجواب عن هذا الاستشكال» وهو أن عدم 


النظر يلزمٌ منه تكفير أكثر عوام المسلمين» ويلزمٌ عليه لوازم باطلة ؟ فقال 


تاسعا : (وأجيب : بأنالمراد بالد ليل الذي تجب معرفته على جميع 
المكلفين »هوالد ليل الجملي'', وهوالذي يحصل 2 الجملت للمكلف 
العلم والطمأنينت بعقائد الايمان» بحيث لا يقول قلبه فيها: لاأدري»سمعت 
الناس يقولون شيئًا فقلته»ولايشترط معرف ٌالنظر على طريقىن 
المتكلمين »من تحريرالأد ل7 وترتيبهاء ود فع الشبهنّالواردة عليهاء ولا 
القدرة على التعبيرعما حصل 2 القلب من الد ليل الجملي الذي حصلت به 
الطمأنينت ولااشك أن النظر على هذا الوجه غير بعيد حصوله لعظم 
هذه الأمي أو لجميعهاء ٠‏ فيما قب لآخرالزمان الذي يرفع فيه العلم النافعء 
ويكتر فيه الجهل المصر ولا يبفى فيه التقليد المطابق؛ فضنًا عن المعرفىن 
عند كثير ممن يظن به العلم ): 

وهذا الجوابٌ هو تراجمٌ عما قرّره سابقا. ولذلك فإن الإقرارٌ بأن هناك 
لها مُدبرا لهذا الكون, أمرٌّ فطري ضروري. فاختلاف الناس ليس في وجود 
إله مُديّر بل في إدخال صفاتٍ لا تليق بالله تعالى» كما يقول النصارئ: بأن 

١‏ و 

الله ثالث ثلاثة» فالعقلٌ لا يقبل ما تقوله النصارى وغيرهم. 

الفط والغيرور: لمان ان البناء لابْدَ له من بان والكتابة لاد 


)١(‏ يقول الدسوقي في حاشيته علئ آم البراهين (١٠١٠):«أي‏ الدليل اللإجمالي» وهو المعجوز 
عن تقريره» وعن رد شبهه» ويقابله التفصيلي» وهو المقدور عليهما فيه. فالجُمُلي: بسكون 
الميم نسبة للجمل بالضم والسكونء أي: الإجمال» وبفتح الميم أيضَأ نسبة للجمل بضم ففتح 
(الْجَمَلي)؛ لأن صاحبه يعتقد جملا غير مفصلة). 


لها من كاتب» وهذا لا يجحده أحد» ولو كان مُلحدًا. لكن منازعة 


الملحد واحتجاجه في عدم وجود الله تعالئ» هل هو احتجاج صحيح أم 
لا ؟ هو احتجاځ غير صحيح؛ لأنه لا مكن أن يتصورٌ أن أحذا يُمكنه أن 
يجحد كل الدلائل في الكونء الدالة على وجود إله مدبر له. 

وقوله: ( ولا يشترط معرفة النظرعلى طريقة المتكلمين ‏ من تحرير 
الأد ل وترتيبهاء ود فع الشبهت الواردة عليهاء ولا القدرة على التعبيرعما 
حصل 2 القلب من الد ليل الجملي الذي حصلت ب هالطمأني نيئني): هذا 
مشکل؛ لأهم في مقام آخرء يُوجبون النظرٌ على طريقتهم» ويجعلونه 

وقوله: (و2 الحديث عن أبي أمامنّ رضي الله عنه قال: قال رسول الله 
صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم: ( ستكون فتن يصبح الرجل فيها 
مؤمتا ويمسي كافرا. إن من أحياه الله بالعلم)27. وبالجمدنّ فالاحتياط 2 
الأمور هو أحسن ما يسلكه العاقل» لاسيما ‏ هذا الأمرالذي هو رأس المال» 
وعليه ب ينبني كل خير» فكيف يرضى ذو همن أن يرتكب منه ما يكدر 


مشربه من التقليد المختلف فيه ويترك المعرفي والتعلم للنظر الصحيح: 
الذي يأمن معه من كل مخوف» ثم يلتحق معه بدرجتة العلماء الداخلين 2 


)١(‏ أخرجه ابن ماجة في سننه» كتاب الفتن» باب ما يكون من الفتن ح(٤١۳۹)»ء‏ وقال الشيخ 
ناصر الدين الألباني: ضعيف جذاء وهو صحيح دون جملة العلم. ضعيف سنن ابن ماججة: 


.١ 8 


TI 27‏ آذ[ ر ےھ ره وو 2 


له له إل هو وا ة وأؤلوأ لار قَايمًا 


بأَلْقَِسَطٍ 4 الآيت» آل عمران:18. فلا يتقاصر عن هذه الرتبن المأمونت 
الزركيت,إلاذونفس ساقطتّوهمنّ خسيست, لكن على العاقل أن ينظرأونًا 
فيمن بحفق له هذا العلم: ويختاره للصحبت من الأئمت المؤيدين من الله 
تعالى بنور البصيرة» الزاهدين بقلوبهم 2 هذا العرض الحاضر, المشفقين 
على المساكين: الرؤفاء على ضعفاء المؤمئين» فمن وجد أحدا على هذه 
الصفنّ 2 هذا الزمان القليل الخيرجداء فليشد يده عليه وليعلم أنه لا يجد 
له واللّه أعلم ثانيا ب عصره؛ إذ من يكون على هذه الصضت أو قريبا منهاء لا 
يكون منهم 2 أواخر الزمان» إلا الواحد ومن يقرب منه على ما نص عليه 
العلماءء ثم الغالب عليه 2 هذا الزمان الخفاء, بحيث لا يرشد إليه إلا فليل 
من الناس» وليشكر الله سبحانه الذي أطلعه على هذه الغثيمين 
العظمىءآناء الليل وأطراف النهار؛ إذ أظفره مولاه الكريم جل وعرٌ بمحض 
فضله بكتر عظيم من كئوزا لجني: ينطق منه ما شاء وكيف شاءء وفليل 
أن يتفق اليوم وجود مثل هذا إلا لنادر من السعداءء وأما من يقرأ هذا العلم 
على من يتعاطى التعرض له» وليس على الصف التي ذكرناهاء فمفاسد 
صحبتي هذا دنيا وأخرى أكثر من مصالحهاء وما أكثر وجود مثل هؤلاء 2 
زماننا # كل موضع» نسأل الله تعالى السلامن من شر أنفسنا ومن شركل 
ذي شر ببركي نبيه سید نا محمد صلی الله تعالى علية وعلى او 
وليحذرالمبتدي جهده أن يأخذ أصول د ينه من الكتب التي حشيت بكلام 
الفلاسفت, وأولع مؤلفوها بنقل هوسهم وما هو كفر صراح من .عقائدهم 
التي ستروا نجاستهاء بما ينبهم على كثير من اصطلاحاتهم وعباراتهم التي 
أكثرها أسماء بلامسميات» وذ لك ككتب الامام الفخر 2 علم الكلام: 
وطوالع البيضاوي» ومن حذا حذ وهما 2ذ لك وقل أن يغلح من أولع بصحبب 
كلام الفلاسفث: أو يكون له نورإيمان 2 قلبه أو لسانه» وكيف يفلح من 
والى من حاد الله ورسولهء وخرق حجاب الهيبت» ونبن الشريعت وراء ظهره» 
وقال 2 حق مولانا جل وعز و2 حق رسله عليهم الصلاة والسلام؛ ماسولت له 
نعسه الحمقاء» ودعاه إليه وهمه المختل» ولقد دل يعض الناس» فتراه 
يشرف كلام الفلاسمم الملعونين , ويشرف الكتب التي تعرضت لنقل كثير 
من حماقاتهم, تمكن 2 نضسه الأمارة بالسوء من حب الرياست وحب 


الإغراب على الناس:» بما ينبهم على كثير منهم من عبارات واصطلاحات» 
يوهمهم أن تحتها علوما دقيقي نفيستءوليس تحتها إلا التخليط والهوس 
والكفر الذي لا يرضى أن يقوله عاقل» وريما يؤثر بعض الحمقى هوسهو: 
على الاشتغال بما يعنيه من التفقه 2 أصول الدين وفروعه» على طريق 
السلف الصالح والعمل بذلكت»؛ ويرى هذا الخبيث لانطماس بصيرته: 
وطرده عن باب فضل الله تعالى إلى باب غضبه. أن المشتغلين بالتفقه 2 دين 
الله تعالى: العظيم الفوائد دنيا وأخرىء بلداء الطبع» ناقصي الذكاءء فما 
أجهل هذا الخبيث » وأقبح سريرته» وأعمى قلبه حتى رأى الظلمة نورا والنور 
سل 7 اوم لذن هَادواً کم ص ل ذب سرك ار سس كم 
> 1 ا م 211 ل 1 

ءَاحَرِبنَ لم اتوك يحرفون الكام مِنْ بَعَدٍ مواضيه- يقولون إن اويش هنذا 

ا 


د عير واس م < ےو ردس بير 


. ىا الوأ م ماس رم د TE ACCT ET‏ 0 04 
مفحدوه وإن لم نَوْنوَه فاحذروا ومن يرد لله فتنته, فلن اک و مرک الله 
> 5 21 2 > کر بر 27 2 2س 22 و و 2< سا چ 
شَيكا اولك الْذِين لم برد أله أن يطهر فلوبهم هم فى الذيًا خرى 

کے 


وَلَهْمَ في الْآجِرَوِ عدَادف عَظيم 1 سوت إِلْكَزِبٍ آڪلون 
لِلِسَّحَتِ 4 المائد ة:47-41» نسأله سبحانه أن يعاملناء ويعامل جميع أحبتنا إلى 
الممات بمحض فضله» وأن يلطف بجميع المؤمنين» ويقيهم 2 هذا الزمان 
الصعب موارد الفتن يجوده وكرمه: ببركن أشرف الخلق سيد نا ومولانا 
محمد صلی الله تعالى عليه وعلى]آ له وسلم ) : 

وهذا الكلامٌ يتضمن عدة ملحوظات: 

أولا: قوله: ( وبالجملت فالاحتياط 2 الأمور» هو أحسن ما يسلكه 


العاقل, لا سيما ب2 هذا الأمر الذي هو رأس المال» وعليه ينبني كل خير: 
فكيف يرضى ذو هم أن يرتكب منه ما يكدر مشربه من التقليد 
المختلف فيه ويترك المعرفني والتعلم للنظر الصحيح: الذي يأمن معه من 
كل مخوف, ثم يلتحق معه بد رجي العلماء الداخلين 2 سلك قوله تعالى: 


ج 2 AIT‏ 0 ر صن سا صر ر را بر و وى < سم رم م 
«3 سهد آله اتد که إلا هو وَالْمَلَكَة واوو لار اما بألْصِسَطٍ #آل عمران :۰۱۸ فلا 
يتقاصر عن هذه الرتبت المأمونن الزكين إلا ذو نفس ساقطني وهمىن 
خسيسم): 


ع ع و ت 
هنا رجح إلى مسألة النظر مر أخرئ» فقال: الاحتياط للمُكلفي النظر 


حتئ يخر من ربقة التقليد. وسبق أن ذكرنا أن إقرارٌ الناس بوجود الله 
تعالئ» هو إقرارٌ فطري ضروري» لايحتاح إلى نظر واستدلال؛ وهذا 
يظهر في إيمانهم بالله تعالئ والتجائهم إليه» وما يراه عيانًا من تحققٌ رجائه 
ودعائه لربه 8 وعلا. 

والعجيبٌ أنه يستدل بلا إله إلا الله» مع أنها لا وجود لها عندهم في 
تقريراتهم العقدية» فإن غالب اهتمامهم مُنصَّبٌ على تقرير توحيدٍ الربوبية 
الذي لا خلافٌ عليه أصلا. 

ثانيًا: وقوله: ( لكن على العاقل أن ينظرأوثا فيمن يحقق له هذا العلم 
ويختاره للصحبة من الأئم ت المؤيدين من الله تعالى بنورالبصيرة: الزاهد ين 
بقلوبهم هذا العرض الحاضرء المشفقين على المساكين الرؤفاء على 
ضعفاء ال مؤمنين » فمن وجد أحدا على هذه الصفخةٍ هذا الزمان القليل ا لخير 
جداء فليشدد يده عليه. .. ) : 

وهذا دعوة منه إلى التقليد بطريق خفي» فهو يُحاربٌ التقليد ويدعو 
إليه» فهو يقول: ابحث عن شخص معروفٍ من أهل العلم فخذ عنه. 
وهذا رجوع منه إلى التقليد. ۰ 

وفي قوله: ( فمن وجد أحدا على هذه الصف هذا الزمان القليل الخير 


جداء فليشدد يده عليه ): تعبيرٌ عن نَرْعةٍ صوفية» كأنه يقول: جد لك 
شخصّاء وشَدٌ عليه والزمه» كحال المُريدِ مع شيخه. 

وكان الآليقالقصنك ان الا اخ معان الات 
من نصوص الكتاب والسنة؛ لان فوا رر والهدانة والقدقاء رعا 


أن دلائل القرآنِ علئ صفات الله تعالی» من أوضح المسائل ولا تعقيدٌ 
جا مالسو و ا ينبغي أن يُوَجِه إليه لا أن يوَجه 
المُكلفين إل قصد فلان أو فلان. 

وربما احتج بعضٌ الناس: بأن العالِم أعرف وأعلم ؟ يُقالُ: نعم» لكن 
PGE‏ ا ار 
الذي ين ينبغي أن يُتبع. وكان المنبغي أن يوجُه جّه المُكلّفين إلى العالِم 
بالكتاب والسنةء وهو المنهجٌ الذي ذكره النبي بيه حين ذكر الفرقة 
الناجيةء فقال: « ما أَنَا عليه وَأصحَابي 6 وقال: ١‏ روكت فيكم أَمْرَيْنِ 
نشوا ها لمتكت يوقا كات اه وه 17 فكان المنبغي أن 
يَسلكَ هذا النهجَ النبوي» فهذا هو الأسلوبٌ الذي يجب أن يُتبع. أمَا 
توجيه العامّةٍ إلى العالِم دون تمييز لحقيقة ذلك العالم» فهذا أشبه 


(۱) أخر جه الترمذي 2 جامعه» كتاب الإيمان» باب ما جاء 2 افتراق هذه الأمةء ح(١‏ €4( 
(۲) أخرجه مالك في الموطأء كتاب الجامع» باب النهي عن القول بالقدرءح(5 7). 


اذهب إلى أحسن طبيب مُعالج» فكيف يعرفه وهو لايعلم في الطب 
شيعًا؟ ! 


ثالثا: قوله: ( وليحذرا مبتدئ جهده» أن يأخن أصول دينه من الكتب 
التي حشيت بكلام الفلاسفت, وأولع مؤلفوها بنقل هوسهم, وماهموكفر 
مناصطلاحاتهم وعباراتهو التي أكثرها أسماء بلامسميات.وذ لك 
كت ب الإمام الفخربة علم الكلام: وطوالع البيضاوي ومن حذا 
حذوهما 2 ذ لك. وقل من يفلح من أولع بصحب” كلام الفلاسفت. أويكون 
له نورك قلبه أولسانه... ): 

هلا كلامٌ جيذ من المؤلف. قرا من كدب الفلاسفة ومن 
كتب المتكلمين الذين تأثروا بهم. والأشاعرة المتأخرون منهم من مال 
إلى الفلسفةء ومنهم من مال إلى المعتزلة كالجويني» وهي مذاهب 
خطيرة؛ لأن فيها اجتراء على الذات الإلهية ولا توقيرٌ فيها. 

إذن: تحذيرٌ الممصنفي من المناهج الفلسفية أمرٌ محمود» لكن كان 
الأجدر به» أن يدعو إلى التمسكِ بالكتاب والسَّنةٍ على فهم السلف 
منهج المتكلمين» فهو يرئ أن أل الواجباتٍ النظرء فلا مان قبل النظر 
للكتاب والسنة؛ لآنهما تابعان لإثبات وجود الله تعالی» النابع عنده من 
مسألة النظر. 

رابعًا: وقوله: (ولقد خذل بعض الناس؛ فتراه يشرف كلام الفلاسفنر 


الملعونين ويشرف الكتب التي تعرضت لنقل كثيرمن حماقاتهم؛ ‏ ٿا نمكن 
2 نفسه الأمارة بالسوء من حب الرياسث: وحب الإغراب على الناس يما 
ينبهم على كثير منهم من عبارات واصطلاحات, يوهمهم أن تحتها علوما 
دقيقن نفيسن, وليس تتحتها إلا التخليط والهوس والكفر الذي لايرضى أن 
يقوله عافل.. ) 

ن و 


يشير المُصنف إلى منهج بعض المُتشدّقين من الفلاسفة ونحوهم» 
وهو أشبه بكلام الحداثيين» الذين يُغربون في العباراتِ والمُصطلحات. 
ویأتون بكلام لا ثمرةً منه» لكنهم يسلكون هذا الطريق؛ ليقال: إنهم آهل 
فهم دقيتي» وتحرير عميقٍ» وكلام متينء وني الحقيقة لا طائل من 
کلامهم» فيأتون بكلام مُغرب 20 ليخدعوا به العامة» ويتميزوا به. 
دوقن ما ارا بق الاق آترن وله اداد 
ا يقلن الننانة مى ااي ايى رى مان دورد 
إنما يُريدون التميّرٌ مام الناس. فتجد مثلا في مُصطلحاتهم وتقسيماتهم 
الإغرابَ بما لا يفهمه عامة الناس» فيقسّمون العلم إلى أقسام» فيقولون: 
لوي هيوار سي تسد 

لحقيقة منهج ير يراد به التميز. ومن طرق التميّز: الإغرابٌ في العبارات 
ايا E‏ ا 
وأغرّبَ في عبارته ومُصطلحاته احتاجَ إلى علاج. وللأسف؛ فالمتكلمون 
فيهم من هذا المرضء وهو التعقيدٌ والإغرابٌ في العباراتِ والمُصطلحاتٍ 


الشيء الكثير» وإن كان لا يصلّ إلى حال الفلاسفة. أمّا الإسلامُ فلا تعقيدَ 
في تشريعاته وأحكامهء فهو سهلٌ ميسورء فكان الأعرابي يَفِدٌ إلى النبي 
كك وني ساعةٍ يتعلمٌ أمورٌ الإيمانِ» فينطلق إلى قوم داعيًا. فطريقة 
الأنبياء ودعوتهم» هي أسلم الطرق وأنقاهاء فقد سَلِمت من هذا 
الإغراب» واتسمت باليسر والسهولة. 

خامسًا: وقوله: ( فما أجهل هذا لخبيث, وأقبح سريرته؛ وأعمى قلبه 
حتى رأى الظلمتْ نوراء والتررظلمت...): 

وهذا يدل على أن منهج التنقص منهج قديم» فالهجومٌ بالألفاظ النابية 
والعباراتٍ الساخرة» منهج قديمُ» يراد به التنقص وإبراز الذات؛ كما 
يقولون عن آهل الحديث حَشّوِيّة» أو يقولون عن الفقهاء: علماء حيض 
وتفاس» فهدة طباعٌ قديمة في التنقص» يراد بها إبراز الذاتِ. 

وقوله: (( ص) مما یجب لمولأنا جل وعزعشرون صمّين. 

(ش) أشاربمن التبعيضية إلى أن صغات مولانا جل وعزالواجب2 
له لا تنحصر هذه العشرين. إذ كمالاته تعالى لانهاين لها. لكن العجز 
عن معرفة ما لم ينصب عليه د ليل عقلي ولا نقلي, لا تؤاخذ به بغضل الله 
تعالى ): 

بدأ المُصنفٌ في بيانِ صفاتٍ الله تعالئ وهنا نسألُ: على أي أساس 
بناها ؟ لأن الأصلّ أن يَذكرٌ قبلها على قانونهِ ومنهجو دليلٌ الحدوث؛ 
ليبني عليها هذه المسائل. وكان الأولئ في حقه أن يُشيرٌ إلى دلالاتِ 
السمع أو العقل التي تدلّ على هذه الصفات. 


فالسلفٌ يقولون بوجود إِلوٍ مُدبّر لهذا الكونء وكُل ما يأتي في الوحي 
من وصني لهذا الإله يجب الأخذ به» وكل ما نفاه عنه الوحي ننفيه» فهذا 
هو المنهجٌ الصحيحٌ المُنضبطء وهو مُوافقٌ للمنهج العقلي الصحيح؛ 
لأننا نأخذ عن الأعلم» والأصدقٍء والأنصح. 567 فحين يقول الله 
تعالئ عن ذاته المُقدَّسةٍ كذا وكذاء قَلِمَ التزدة في إثباتها ؟ فالأصل أن 
تؤخدٌ هذه الصفات من القرآن؛ لأن الله تعالئ هو الأعلُ» كما قال تعالى: 
# َل انكام الله € [البقرة: ١‏ فلا تجوز مُعارضة النصوص بي الواردة 
في الصفاتٍ بالعقل المُجرد ولذاُقالُ للمُنكرين: عَم بنيتم رد صفاتٍ 
الله تعالئ» من الإتيانِء والمجيءء والنزول» والاستواءء والعلو» وغير 
ذلك من صفاته الخبرية» والفعلية الاختيارية ؟ 

ونحنٌ هنا لا نعترض على قوله: ( بأنالوجود صفتّ)» لكن نحن 
نوصل ونوس لمنهج صحيح في هذا الباب» وهو أن كَل ما ورد من 
النصوص في الكتاب والسّنةِ الصحيحة وجب قبوله وعدم رده» فهنا 

مع أنه أشارٌ في كلامهٍ إلى الدليل النقلي» فكيف يذكره والله جل 
وعلا لم يبت وجوده بعد ؟ فهذا تناقضٌ في المنهج. 

إذن: حين نقفٌ أمام م منهج أهل السنة والجماعة نج تواؤمًا مع 


النصوص؛ لأنهم يقولون: ثبت كَل ما أثبته الله تعالئ لنفسه» أو أثبته له 


رسوله ا من غير تحریف حاو عدون عر واو 
والمُشكل هنا: أن EEE‏ اجات 


المُكلَّفٍِء ثم قال: ( فممايجب لولانا جل ومزعشرون صضة)» فكيف 
أوجبه عليناء ولم يأت بالدليل» ولم يُبرهن علئ وجود الله تعالئ ؟ فهل 
تُقلّدهِ في قوله فتكون مُقلّدین» أم ننظر قبل الأخذٍ عنه ؟ فإن مقتضئ كلامه 
هناء يتناقض مع تنظيره في بدايات تأليفهِ لهذه العقيدة؛ لأن عرضه لعقيدته 
فيه تقليد؛ فكأنه يقول: هذه البراهين التي سأذكرهاء خذهاء واكتفي بهاء 
وإلا فلم لَمْ يأخذ بنصوص الكتاب والسّنةٍ ابتداء» وهما مصدرٌ الصفات؟ 

وهنا عليه ملحظان: 

١‏ - أنه بدأ بإثباتِ الصفات قبل إثباتٍ وجود الله تعالئ» وهذا دليل 
علئ اضطراب منهجه. 

-١‏ أنه هى عن التقليدٍ في العقائ» وأنه لابُدَ من النظرء ثم كلامه في 
تقرير الأحكام العقلية وبيانٍ الصفاتٍ يُنبى عن التقليد» فهو يدم عقيدته 
دون نظر. وهو حين ينهئ عن التقليدء يُقَدّمُ عقيدته على مائدة التقليد؛ 
وكل ما ذكره وقرّره هو مُراعاة لقاعدة الحدوث عنده. 

والأصلّ كما أشرنا في هذا الباب: أن تؤخ هذه العقيدة من القرآنٍ 
والشنةء ومكًا قرّره الأنبياءً والرسل عليهم السلام في ذاتٍ الله تعالئ؛ لأنها 
غيبٌ لا تدرك إلا بما جاءَ على ألسنة الرُسل عليهم السلام» وما بين في 
كتاب الله تعالئ. ولكن هؤلاء حين يَعرضون العقيدة يَعرضونها بفكر 


افتعرى» وات ا وهد دن الل وهو أن تدرو لانن 
0 ع بير ع 7 
قوالب» يراد الأخذ مها دون نظر وتأمل» على خلاف ما يقرّرونه. 
٠ 03 2, 5‏ 
» وسيذكر المصنف عشرين صفة» هي في حقيقتها سبع صفات. 
وهى صفات المعاني» أمّا الصفات المعنوية فهى تابعة لصفات المعاني» 
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وصفة الوجود صفة نفسية واجبة له تعالى» والباقى صفات سلبية» وهذا 


يعني: أن الصفات الثبوتية عندهم سبع صفاتٍ فقط. 

وحين قول المُصئف: ( يجب له الوجود)» فهذا يستلزم أن له البقاء 
والقدم؛ لأن الحدوث من لوازم المُمكناتء وأمّا واجبٌ الوجود 
بصي اا کا رچ براك الح ن اليل إلا 
فإنه حين قال: يجب له الوجودء فهذا يغني عن صفتي البقاء والقدې فهذا 
بعد من باب التفصيل» وباب الخاص بعد العام. ۰ 

ر ا ای اا د 
صفات المعاني» وكونه عالمًا من الصفاتِ المعنوية» والقدرة من صفات 
المعاني» وكونه قادرًا من الصفاتٍ المعنوية» فجعل العلمّ صفة» وكونه 
لا ى 

والمُفارقة المنهجية: أنه تحدّتٌ عن الصفاتء ولم يُثبت بعد وجوة 
الله تعال» فهو يتحدث كأن الأمرّ قد تبت وانتهئ» وهذا خلل منهجي 
ا 


وهو حين يَعرِض الصفات. يَعرضها بجدال ونقاش وتسليم» 
وسئلاحظ أنه حين يبت صفات المعاني والصفاتٌ المعنوية» سيولد 
معاني لا دليل عليها من العقل ولا من النقل؛ كمفهوم السمع عنده. 
عر ل اا لل ا و مر 
واللغة؛ لأن 5 في العقل والمُشاهدٍ واللغة» إنما يتعلنٌ بالأصو ات» 
دو ان [ ا اوا او سر 
ال ا وا جر یرو او رداك ته لبسو 
معقولاء لكنّ المُصنف يُقرّر هذا المعنى في صفة السمع ومُتعلّقِهه وكذا 
في صفة البصر ومُتعلّقَه فيرئ أنه يتعلّقُ كل شيء؛ وهذا عل خلافِ 
ا وا ا و 
سب ع وسثلاحظ كذلك أنه ثبت ثبت صفة الكلام 
بطريقة غير معقولة؛ فيقولٌ: هو قدي أزلي: وأنه واخ وهو كلا اله 
بعالا احرف و لصوت وها اهما كون فول القائلين وه 
الوجود: أي أن الوجود واحد» فحين يقول: بأن الكلام واحدٌ يكون 
مُخالقا للمعقول؛ لأن الكلامَ منه الأمر والنهي» والاستفهام والاستخبارء 
ومنه المَناداة والمناجاة» لكنه يراه واحدّاء وهذه مفاهيم مغلوطة. 

وقوله: (( ص) وهي الوجود. 

(ش) معناهظاهرء و2 عد الوجود صفتّ على مذهب الشيخ الأشعري 


تسامح؛ لأنه عنده عبن الذات ليس بزائد عليهاء والذات ليست بصفة» لكن 
تماكان الوجود توصف به الذات غ اللفظ؛ فيقال: ذات مولانا جل وعر 


موجودة: صح أن يعد صفح على الجملت: وأما على مدهب من جعل الوجود 
زائدا على الد ات كالإمام الرازي» فعده من الصفات صحيح لا تسامح فيه 
ومنهم من جعلهزائدا على الذات # الحاد ثدون القديم»وهمومذهب 


المّلاسضيص): 

حين يقولون: من صفات الله تعالئ (الوجود)» هل هذا من باب 
التسامح أو هي صفة على وجه الحقيقة ؟ يعني: هل الوجودُ من الصفاتٍ 
آملا؟ 

وقبلَ الجواب عن هذا السؤالء لابُدٌ من بيان بعض المسائل: 

١-الو‏ جود هو تمييز الأشياء الموجودة عن الأشياء غير الموجودة؛ 
فحين تقول: هذه الأقلامُ موجودة» فهذا تمييز لها عن غير الموجود» منها 
أو من غيرها. 

١‏ -أن عندنا ذاتا وصفاتاء فمثلًا: الكتابٌ والبياضء فالكتابُ ذات» 
والبياض صفة» فحين تقول: صفة الكتاب البياضء فالبياضُ هنا صفة 
زائدة عن الذات وهو الكتابٌء وهنا يفرّق بين قولنا: الكتابٌ أبيض» 
والكتابٌ موجود» فالبياض شيء زائدٌ على الذاتء وأما الوجودٌ فهو هو. 
فوجود القلم هو هو فهو معنئ يراد منه نفي العدم والامتناع» ولذلك 
عَدَّها المُصنفٌ من الصفات النفسية. 1 ۰ 

وهو مثل التفريق بين قولنا: القلمُ موجود, والقلمٌ أسود؛ فإن السواد 
جرا یه وهر زا عن اللي وخر توعان اناا لا 


الصفات من الأعراض» فهي بحاجة إلى مكان» بخلاف قولنا: القلم 


موجود؛ فكلمة الوجودٍ هي تحقيقٌ قولنا: إنه غير معدوم. 

إذن: فصفة السوادٍ قائمة موجودةٌ به» ويّرادُ بالوجود في قولنا: القلمُ 
موجود» هو نفسه» يعني: أنه مُتَحَمَقٌ غير معدوم. 

۳-ولما كان الوجودٌ ليس زائدًا على الذات» فقد ذكرٌ المُصنفٌ: أن 
عدّها من الصفاتٍ فيه تسامح؛ لأن الأصلّ في الصفة أن تكون شيئًا زائدًا 
على الذاتِ» والوجوذ ليس زائدًا على الذاتٍ إلا على مذهب الرازي» 
فيرئ الوجود شيّتا زائدًا على الذاتِ» وبعض هؤلاء يقعونً في أخطاء؛ 
كتصورهم أشياء لا وجود لها ني الخارج» كقول فيشاغورس: الأعداد 
موجودة في الخارج» وقول أفلاطون: المُطلقاتٌ والكَليِّاتُ موجودةٌ في 
الخارج"“ فيقع بعض الأذكياء في أمور لا يقبلها العقل» كما لو قيلً: هل 
الآناء والشتهوة والسعوة مرعوداق العاري اقل لاء بل هي معانٍ 
اعتبارية» فحين تقول: ثلاثة أقلام» فعندنا كلمتان: ثلاثة» وأقلام؛ فالثلاثة 
لا وجوة لها في الخارج» بل وجودها في الأذهانٍ فقطء وأا في الخارج فلا 
يُوجد إلا الأقلام, فالإشكالٌ يقم حين بُجعل للموجوداتٍ في الذهن 
وجودا خارجيا. 


)١١‏ انظر: ابن تيمية: شرح الأصبهانية» ت: د. محمد السعوي» مكتبة دار المنهاج - الرياض» 
ط۲ ۳۳٤۱ھ .)0١١(‏ 


إذن: ذكرٌ المُصنف الخلافٌ في صفة الوجود على ثلاثة أقوال: 
الأول: من يرئ أن الوجودَ ليس صفة زائدة على الذات» وإنما 
لتحققه نفيًا للعدم» فهو صفة نفسية» وهو مذهبٌ الإمام أبي الحسن 


الأشعريء وعلى هذا الرأيء فعَد الوجودٍ من باب الصفات يعد تسامحًا. 


الثاني: من يرئ أن الوجود صفة زائدةٌ على الذاتِ» وهو مذهبٌ 
الرازي» فعده الوجود من باب الصفاتِ لا تسامح فيه؛ فقوله: الوجود 
صعة يتواءم مع مذهبه. بأن الصفة شىء زائد عل الذات. 

الثالث: من يرئ أن الوجود صفة زائدةٌ على الذاتٍ في الحادث دون 
القديم» وهو مذهب الفلاسفة. فمذهب الفلاسفةٍ يقومٌ على تصور 
القديم موجوداء فلا يُتصوّرٌ القديم إلا موجودّاء ووجوده ليس زائدًا عليه. 
وأما الحادث فيُتصوّرٌ أنه لم يكن موجودًا ثم وُجدء فكان وجوده زائدًا 
على ذاته؛ لأنه يُمكن تصوّره؛ فإن تَصوّرته ولدّاء فسيأتيك ذكرًا كان أم 
١د ١‏ م .ىم 3 ِ كه el.‏ 0 ° 1« 
انث. فالتفريق بين القديم والحادث» قائم على إمكانٍ التصور؛ فالقديم 
لا فك تعره فا لذ فال جر لسن مه ران عل الزات 
والحادث يُمكنّ تصوره قبل وجوده ثم وجدء فصفة الوجود بالنسبة إليه 
زائدة على الذات فيفرّق الفلاسفة بين القديم والحادث من جهة تصوّره 
0 فو و . . ن . 
قبل الوجود من عدمه. وهذا التشقيق والتفريع يبين كيف تشطح العقول 
في أمور مُسلّمة لا يختلف فيها اثنان. 


وأما مصدرٌ هذا الخلل: فهو قائمٌ على تصوّر مسألةٍ الماهية» وهل لها 
وجودٌ في الخارج آم لا ؟ 

فإن الشيء قبل أن يو جد يُرادُ ويّتصوّر؛ كما لو قال أحدهم لخياط: 
خط لي ثوبًا صفته كذا وكذاء فهذا الثوب بهذه المواصفات المعينة» هل 


هو موجود في الخارج آم في الذهن ؟ وجوده وجودٌ ذهني» فلا وجوة له 
في الخارج» تالماع فنا ذهنية. فهؤلاء لما رأوا أن الماهية تراد وتعلّمُء 
وتُتصرً وتُقصَد ظنوا أنها شيء زائد عن الذاتٍ إذا تحقّق واقعّاء وهذا 
خلل؛ لأنه وإن كان زائدًاء فهو زائدٌ ني الذهن فقطء أماني الخارج فلا 
يو جد فيه إلا المُعيّن» وهو الثوبٌ المُرادٌ خياطته. ۰ 

فقولهم في الماهية: إنها زائدة علئ الذات. يراد بها الماهية الذهنية؛ 
فإن الماهية هي عين الوجود. 

وقول الرازي: الوجودٌ زائدٌ على الذاتء هو مِثْلٌ قولهم في الماهية: 
إنها زائدة على الذات؛ فإنهم يتعاملون بهذه الأشياء» فيقولون: خط لي 
وبا صفته كذا وكذاء فصارٌ لهذا الثوب تصورّاء لكن هل هذا التصور 
وهذه الماهية الذهنية زائدة على حقيقة الثوب ؟ لاء لكن بعضهم يعدها 
زائدة على الوجودء بدليل أنهم يقولون: لَمْ يخط لي الشوبّ كما وصفتٌ 
تفت ل خا فى حيو فى لفرت قاط لي ا رتا ا 
الماهية غير الوجود. نقول: نعم الماهية موجودة» لكن وجودها وجودٌ 
ذهني» لا حقيقة لها في الخارج» ومن هنا يقع الغلظٌ عند بعض الناس. 


وعليه: فلو عد الوجودُ صفة» فهو ليس وجودًا خارجيًا؛ فإن 
الخارجي لا يوجد فيه إلا الموجود الكائن. 

إذن: فالوجودٌ صفة نفسية, أما البقاءٌ والقدمُ ونحوها فهي صفاتٌ 
سلبية؛ لأنها تنسبك إلى صفة سلبية. فالقديم ليس صفة زائدة على الذات. 


وإنما هو صفة سلبية» بمعنئ: لا مُفتتح لوجوده. فهذه الصفات السلبية 
وكذا الصفاثٌ الإضافية هي التي يُثبتها الفلاسفة والمعتزلة؛ لأا صفاتٌ 

تقومٌ بالشيء. 

i 

ل لو قلتٌ: القلمُ أسودء فصفة السواد قائمة به موجودة» فالأعراض 
زائدة علئ الذاتِ؛ كالطول» والسوادء والبياض؛ لأن الصفات من 
الأعراض التي تحتاج إلئ مكان. 

۵ وحين أقولٌ: القلم موجود. فالمُراد هو نفسه. يعني: أ: 
غير معدوم» فهو صفة نفسية. 

» وحين أقولُ: القلمٌ فوقٌ الطاولة وتحتٌ السقفي. فالفوقية 
والتحتية صفاتٌ نسبية إضافية لا وجوة لهاء ولا تتعلقٌ بالقلم» لكنّ القلمَ 
بالإضافة إلى الطاولة فهو فوق» وبالإضافة إلى السقف فهو تحت» لكر 
هذه الفوقية والتحتية لا تقو م بالقلم. 

» وحين أقول: الجوال ليس بقلم فهذا وصفٌ سلبي لا وجودي. 


1 
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فهذه الصفات يطلقها الفلاسفة والمعتزلة ولا يمنعون منها. 

وقوله: (( ص) والقدم. 

(ش) الأصح أن القدم صفيٌ سلبية: أي: ليست بمعنى موجود 2 نضسها؛ 
كالعلم مثلاء وإنما هو عبارة عن سلب العدم السابق على الوجود: وإن شئت 
قلت: هو عبارة عن عدم الأوليث للوجود وإن شئت قلت :هو عبارةعن عدم 
افتتا حالوجود؛والعباراتالثلاثيمعنى واحد» هذا معنى القدم 2 حقه 
تعالى باعتبارذاته العليت: وصغاته الجليلث السنيت. وأما معناهإذا أطلق _2 
حقالحادث كما إذا قلت مثلا: هذا بناء قد يم وعرجون قد يم» فهو عبارة 
عن طول مد ةو جوده» وإن كان حاد ثا مسبوفا بالعدم؛ كما قوله تعالى: 
56 لفى کلت الْقََدِيو #4يوسف:00: وقوله عزوجل: اجون 


َلْفَرِمِ #يس:15, والقدم بهذا المعنى على الله تعالى محال؛ لأن وجوده جل 
وعزّلا يتقيد برمان ولا مكان؛ لحدوت كل منهماء فلا يتقيد بواحد متهما 
إلاماهو حادث متلها. 

وهل يجوزأن يتلفظ بلفظ القديم 2 حقه تعالى, فيقال: هو جل وعر 
قديم؛لأن معناهواجب له جل وعز عملا ونقلاء أولا يتلفظ بذ لك ؟ وإنما 
يقال: يجب له تعالى القدم أو زحو هذا من العبارات» ولا يطلق عليه 2 اللفظ 
اسم القديم؛ لأن أسماءه جل وعز توقيغي؟هذا مما تردد فيه بعض 
الأشياخ)؛ لكن قال العراقي شرح أصول السبكي: عده الحليمي 2 
الأسماء»وقال: لم يرد 2 الكتاب نصاوإنما ورد 2 السنت, قال العراقي: 
وأشاربك لك إلى ما رواهابن ماجه ‏ سننه.من حد يث أبي هريرة رضي الله 
عنهوفيه: عد القديم من التسعن والتسعين ): 
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هل صفة القدم صفة معنى أم صفة سلبية ؟ هو صفة سلبية» يعني : أنه 
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لا مفتئح لوجوده ولا بداية له» فليس هو صفة زائدة قائمة بالذات؛ لأن‎ 
الصفة شيء زائ على الذاتِ» بخلافٍ السمع والبصر وغيرهما مما‎ 


يثبتونه من صفات المعاني» فهى صفاتٌ قائمة بالذاتٍ غير الذات. 


والقديم قد يُوصف به الشيء وصمًا اعتباريًا إضافيّاء فيقال: هذا ثوبٌ 


قديم» وهذا ثوب جديدء فهو قديمٌ بالنسبة للجديدء وجديد بالنسبةٍ لما 
قبله» فهذا إضافي في المخلوقاتء أما إطلاقه علئ الله تعالئ» فالمراد به: أنه لا 
مُفتتحَ لوجوده ولا بداية له. وأهل العلم يقولون: الأفضل أن تقول: قديمٌ بلا 
ابتداء» كما جاء في عقيدة الإمام الطحاوي“ فهو أفضل من قولك: قدي 
هكذا مجردة. وهذايُقَالُ من باب الإخبار لا من باب الصفات؛ فبابٌ الإخبار 
يسامح فيه" وإن كان قد ورد في بعض النصوص ما يفي أنه صفة» كقوله في 
الحديث: « وسلطانه القديم )”". 

والخلاصة: 

١‏ - أن معنئ القديم عند المتكلمين: الذي لا بداية لوجوده. 


)١(‏ الطحاوي: متن العقيدة الطحاوية» اعتنى به: مهاء الدين عقيل» دار طيبة للنشر والتوزيع» 
ط١51؟5١ه(5).‏ 

(۲) يقول الإمام ابن القيم في بدائع الفوائد»ت: علي العمران» دار عالم الفوائد للنشر والتوزيع 
- مكة المكرمة»ط ۳ 577 ١ه ...«:)۲۸٠ /١(‏ ما يُطلق عليه في باب الأسماء والصفات 
توقيفي» وما يُطلق عليه من الأخبارء لا يجب أن يكون توقيفيًا؛ كالقديم» والشيء 
والموجود. والقائم بنفسه». 

(۳) أخرجه أبو داود في سننه» كتاب الصلاة» باب فيما يقوله الرجل عند دخوله المسجده 


.)٤1۲(ح‎ 


؟- وأما في استعمالاتنا مع الأشياء» فهى نسبية إضافيةء نقيس به علا 


رھ ” 7 2 


غيره» كما قال تعالى: # کالعتجون الْقَرِ 4 [یس:۳۹]. 

۳- أنه ليس من أسماءٍ الله وصفاته. 

4 - يجورٌ الإخبارٌ به عن الله تعالئ؛ فبابٌ الإخبار أوسمٌ من باب 
الأسماء والصفاتء فيجورٌ الإخبارٌ عنه بلغة يفهمها الناس» وخاصة مع 
المتكلمين في باب الججاج والمناظرة. 

CE‏ 5 الله تعالی 
قب أن يبب وجوده» وكأنه يُلقن عقائده للناس تلقيتًاء علئ خلافِ 
جيجوالدي اختطاق يدا E‏ 

7-وأما الحديث الذي أشارٌ إليه ففيه نظرء وإلا فغالبٌ الشرّاح على أن 
القديمَ ليس معدودًا في الأسماءِ الحسنئ» ولو ورد لذكره السلف”. 


:)147( ها١51ا/ يقول الشيخ السعدي في تفسيره» مؤسسة الرسالة» بييروت» ط۲‎ )١( 
و ل 2 ك‎ 

«# والقمرفدرنه متازل 4 ينزل مهاء كل ليلة ينزل منها واحدة» # حى 4 يصغر جدا» فيعود 
# كالعجون الْقَرِم 4 أي: عرجون النخلة؛ الذي من قدمه نش وصغر حجمه وانحنئ» ثم 
بعد ذلك» ما زال يزيد شيئًا فشیئاء حتئ يتم نوره» ويتسق ضیاؤه». 

(۲) الحديث أخرجه ابن ماجه في سننه» باب أسماء الله تعالئ»ح(7871)» من رواية 
عبد الملك الصنعاني» وضعفه البوصيري في مصباح الزجاجة ١58 /٤(‏ ) وقال: 
«وإسناد طريق ابن ماجه ضعيف؛ لضعف عبد الملك بن محمد الصتعاني»» وحكم الشيخ 


بیروت» ط۲ ۰۸٤۱ھ‏ (77*0/7), وأخرجه البيهقي في الأسماء والصفات» دار الكتب 
العلمية» (۲۳) من رواية عبد العزيز بن الحصين» وعذه من الأسماء. 

فائدة: يقول شارح الطحاوية ابن أبي العز /١(‏ ۷۷): «وقد أدخل المتكلمون في أسماء الله 
تعالئ القديم» وليس هو من الأسماء الحسنئء فإن القديم في لغة العرب التي نزل بها 
القران: هو المتقدم على غيره» فيقال: هذا قديم» للعتيق» وهذا حديث. للجديد. ولم 
يستعملوا هذا الاسم إلا في المتقدم علئ غیره لا فيما لم يسبقه عدم» كما قال تعالئ: #حَقَّ 
عاد كَالْعَيَجُونِ الْقَدِيِرٍ #يس:4”؛ والعرجون القديم: الذي يبقئ إلى حين وجود العرجون 
الثاني» فإذا وجد الجديد قيل للأول: قديم» وقال تعالئ: # وَإِذْ لَميهِسَدوأيهء فَسَمَفُولُونٌ 
هافك هَِيمٌ #الأحقاف:١1»‏ أي: متقدم في الزمان. 

وقال تعالين: 8 قال فرشم ما کم تعدو مع انتم وَءَابَوْحكم اموب #الشعراء:10- 
1, فالأقدم مبالغة في القديم» ومنه: القول القديم والجديد للشافعي - رحمه الله- وقال 
تعالی: يدم رمه ِم ةة َوْردَهُمْ الَا 4 هود:۹۸» أي يتقدمهم. 

ويستعمل منه الفعل لازمًا ومتعدياء كما يقال: أخذت ما قدم وما حدث» ويقال: هذا قدم 
هذا وهو يقدمه. ومنه سميت القدم قدمّاء لأنها تقدم بقية بدن الإنسان. وأما إدخال القديم 
في أسماء الله تعالن» فهو مشهور عند أكثر أهل الكلام. 

وقد أنكر ذلك كثير من السلف والخلف» منهم ابن حزم. ولا ريب أنه إذا كان مستعملا في 
نفس التقدم» فإن ما تقدم على الحوادث كلها فهو أحق بالتقدم من غيره. لكن أسماء الله 
تعالئ هي الأسماء الحسنى التي تدل على خصوص ما يمدح به» والتقدم في اللغة مطلق لا 


وقوله: (( ص) والْبَفَاء. 

( ش ) هو عبارة عن سلب العدم اللاحق للوجود , وإن شئت قلت :هو عبارة 
عن عدم الآخرين للوجود., والعبارتان بمعنى واحد , وبعض الأئمن يقول: 
معنى البقاء 2 حقه تعالى» استمرارالوجود ف المستقبل إلى غيرنهايت, 
كما أن معنى القدم# حقه تعالى»استمرارالوجود 2 الماضي إلى غير 
غاي وكأن هذه العبارة يجنح قائلها إلى أن القدم والبقاء صفتان نضسيتان؛ 
لأنهما عندهالوجود المستمرے الماضي والمستقبل»والوجود نضسي لعدم 
تحقق الذات بدونه» وهذا ال مذهب ضعيف؛ لأنهما لو كانتا نفسيتين لزمأن له 
تعقل الذات بد ونهماء وذ لك باطل؛ بد ليل أن الذات يعقل وجودهاء ثم يطلب 
البرهان على وجوب قد مها وبقائها ‏ وشذ قوم فقالوا: إن القدم والبقاء صفتان 
موجودتان تقومان بالذاتكالعلم والقدرة ولا يخفى ضفعه؛ لأنه يلزم 
عليه أن يكونا قد يمين أيضا بقدمآخرموجود»وباقيين أيضا ببقاءأخر 
موجود, ثم ينتقل الكلام إلى هذا القدم الآخروهذا البقاء الآخرءفيلزم 
فيهما ما لزم 2 الأولين » ويلزم التسلسل» وأضعف من هذا القول قول من فرف, 
وقال: القد م سلبي »والبقاء وجودي. والحق الذي عليه المحققون: أنهما صفتان 
سلبيتان: أي: كل منهما عبارة عن سلب معنى لا يليق به تعالى ولیس لهما 
معنى موجود 2 الخارج عن الذهن ) : 


ذكرٌ المُصنف أقوالٌ الناس في صفتي البقاءِ والقدم: 
و 20 ١‏ 3 
الوجود؛ فإن الوجودّ صفة نفسية» وكذلك البقاء والقدم؛ فإن القِدمَ هو 


يختص بالتقدم على الحوادث كلهاء فلا يكون من الأسماء الحسنئ. 
وجاء الشرع بإسمه الأول. وهو أحسن من القديم» لأنه يشعر بأن ما بعده آيل إليه وتابع له» 
بخلاف القديم. والله تعالئ له الأسماء الحسنى لا الحسنة». 


استمرارٌ الوجود إلى غير غاية في الماضي» ولا نهاية في المستقبل» فالعلة 
فيهما الوجود» والوجودٌ نفسي لعدم تحققٍ الذاتٍ بدونه. لكنّ 250 
رد هذا القول وحكم بضعفي. فقال: يُمكرٌ إدرالة الوجود دون تعقل 
القدم والبقاء؛ فإن القدم والبقاء إنما لا بدليل آخر؛ لان ل 
النفسية هي عدمٌ تعقل الشيء إلا بها؛ كالتحيز 86 فالتحيز للجرم 
و ا ات زائدةٌ عليا الذات؛ لأنك حين تُدركه: لا تُدركه إلا 
هكذاء بخلافِ البياض والسواد» فيمكنٌ أن تدرك الجرم بأنه ليس بأسود 
ولا أبیض» فلا يكونان صفتين نفسيتين؛ لأهما زائدان. 

وعليه: فاستمرار البقاء والقدم في الماضي والمستقبل» ليسا شيئين 
مُدرّكين کالسواد واليياض» فهما ليسا صفتين نفسيتين؛ بال هما صفتان 
سلبيتان. 

١‏ - وذهبٌ آخرون: إلى أن البقاءَ والقدمَ صفتان زائدتان تقومان 
بالذاتِ كالعلم والقدرة وحَكَم المُصنفٌ على هذا القولٍ بالشذوذ 
والضعني؛ لأنَّ العلمَ شيء زائدٌ على الذاتء فهو عالمٌ بعلم؛ وكذا القدرة 
فهو قادرٌ بقدرة» فالقدرة شيء زائد على الذات» فهذه 56 المصنف 
صفانًا زائدةً على الذاتِ» بخلاني القدم والبقاء؛ وعَلَّلَ ضعف هذا 
المذهب بقوله: ( لأنه يلزم عليه أن يكونا قديمين أيضًا بقدمآخرموجود.: 
وباقيين ببقاءآخرموجود., ثم ينتقلالكلام إلى هذا القدمالآخر وهذا 


البقاء الآخرء فيلزم فيهما ما لزم 2 الأولين ويلزمالتسلسل)» وهذا يعني : 
ألا نعدهما من الصفات الثبوتية كالعلم والقدرة» لسببين: 
أولا: لأنه يلزمٌ عليه أن يكونا قديمين بقدم آخر موجود. وباقيين ببقاء 


اخر موجود. 


وثانيًا: يلزمٌ منه التسلسل» ووجهه: أنه لو كان باقيًا ببقاء قائم به 
- والبقاء صفة باقية وليست منعدمة - وهذا البقاء باق ببقاءٍ آخر وهكذاء 
لأدّى إلى التسلسل؛ فقولك: إنه باق ببقاء» والبقاء ببقاء إلى ما لا نهاية, 
هو من التسلسل الممنوع» وكذا في القدم. 

وعليه: فلا يصح عد البقاء والقدم من الصفاتِ الوجودية القائمة به فعدّهما 
صفتان زائدتان عل الذات مذهبٌ 5 فإن القدم يعني: الذي لا مُفتتح 
لوجوده. والبقاءً: استمرارٌ لوجوده وبقاته» فلا نهاية لوجوده. 

۳- والمذهبٌ الثالث قَرَّقَّ بين الْقِدّم والبقاءء فقال: القِدمُ سلبيء 
والبقاء وجودي. وحم عليه المُصِنفٌ أنه أضعف المذاهب. 

-٤‏ ثم رجح المُصنف أنهما صفتان سلبيتان» لا وجو لهما في الخارج. 

وكونهما من الصفات السلبيةء يعني أنهما ليستا صفتين زاقدتين على 
الذاتِ؛ كصفة الوجودء فالوجود يجعلونه صفة نفسية لا تحتاج إلى علة» 
فلا يُقال: هو موجود بصفة قامت به هي الوجود؛ لآن ذاته هو الوجود. 
فيقصدون بالو جود التحقق. 

وعليه: إذا قيل: هل القدمٌ والبقاءٌ صفتان زائدتان على الذاتٍ أم لا؟ 


يعني: هل يقال: هو قديم بصفة قامت به هي القدم» وباق بصفةٍ قامت به 
هي البقاء ؟ كما يُقال: زيدٌ عالِم؛ لقيام العلم به» ويُقالُ: زيدٌ قادر؛ لقيام 
القدرة به» فالعلم والقدرة صفتان زائدتان عل الذات» فهل القدم والبقاءً 
كذلك ؟ 


بعضهم يقولٌ: القدمٌ والبقاءٌ صفتان ثبوتيتان؛ فهو قديمٌ بقدم وباق 
ببقاء» فجعل القدمَ والبقاءَ زائدان على الذاتِ» ولكنّ هذا القولّ يلزمٌ منه 
E‏ 

ويقولٌ بعضهم: هما صفتان سلبيتان» ليستا كصفتي العلم والقدرق 
زاتدتان على الذات» ويتعقلهما الإنسان» بل هما صفتان سلبيتان» فهما 
وإن كان الإنسانُ لا يتعمّلهما إلا شيئًا زائدًاء إلا أن هذا الزائد لا يهم إلا 
بمعن سلبي؛ فيقال: معنئ القدم: الذي لا مُفتتحَ لوجودهء أو لا بداية 
لوجودهوء وهو معنئ قولهم: قديم أزلي» ومعنئ البقاء: الذي لا نهاية 
لوجودوء فهما صفتان سلبيتان» لا معن وجودي لهماء فلا يُتعقّل منهما 
إلا المع اللي 

وقوله: (( ص ) ومخالَمَتّه تَعَانَى للحوادث. 

الي يي ا 
الأفمال. قا لاللّه تعالى الس م ل 000 وهو لْسَمِيعٌ الصير 4 


الشورى:٠‏ ١»فأولهذه٠‏ الاي تتريه: وآخرهاإثبات؛ فصدرها يرد 5 
المجسمت وأضرابهم: وعجزها يرد على المعطلة‌التافين لجميع الصفات» 


وحكمن تقد يم التتريه 2 الأيدوإن كان من باب تقد يم السلب على 
الاثبات» وإن كان الأولى 2 كثير من المواطن العكس ‏ أنه لو بدأ بالسمع 
والبص رلأوهم التشبيه:إذ الذي يؤلف 2 السمع أنه بأذن»و 2 البصرأنه 
بحد قت وأن كلا منهما إنما يتعلق 2 الشاهد ببعض الموجوداتدون بعض, 
وعلى صف مخصوص ”من عدماليعد جدا ونحوذلك. فبدأً 2 الآين 
بالتتريه؛ ليستفاد منه نغي التشبيه له تعالى مطلقاء حتى 2 السمع والبصر 
اللذينذكرا بعد › فإن سمعه تعالى وبصره ليسا كسمع ا لخلائق وبصرهم؛ 
لأن سمعه تعالى وبصره صفتان قائمتان بذاته العليث: التي يستحيل عليها 
الجرميى والجارحم وتوازمهما واجبنا القدم والبقاء» متعلقتان بكل موجود 
قد يما كان أو حاد شا ء ذا تا كان أوصفتّ: ظاهرا كان أوباطنًا ) : 

المُخالفة للحوادث: وهى من الصفات السلبية» بمعنوا: ( لَيْسَ كوثْلهِ 
شىء )2 أى : لا مثيل له. وهذه من صفات التنزيه؛ تنزيه عن الممائلة. له 
نها صفات قائمة بالشىء. 

و ۶ 7 و 
٠‏ يه ٠ ٠‏ ع وت 

هى من الحوادث التى يجت تنزيه الله تعالى عنها؛ لان الله تعالي مُخالف 
للحوادث» والقاعدة: أن ما لا يخلو من الحوادث فهو حادث. 

فمُخالفة الحوادث» بمعنى. عدم ممائلة المخلوقين. ونمي التشنسة 
عن الله تعالول» فهذا مما اتفق عليه الجميع» فجميع الطوائف تنفي التشبية 

١‏ و 

عن الله تعالئ؛ كلهم - الجهمية والمعتزلة وغلاة الباطنية - ينطلقون من 
3 منطلق التنزيه وعدم التشبيهء لقوله تعالئ: #ليس گا سء 4 
[الشورئ:١١]»‏ لک النزاع ف مفهوم الاي يعنى: ما الشىء الذى إذا 


أطلقٌ على الله تعالئ اقتضئ المُشابهة ؟ فهذا الذي وقح فيه الخطأء وهو 
ما التشبية الممنوع ؟ ولذا فتحريرٌ التشبيه الممنوع الذي ثفي في 
النصوص.ء مُّهِمٌ في هذا الباب. 

وقاعدةٌ أهل السنة والجماعة: أن كَل ما أثبته الله تعالئ, أو أثبته له 
وضوله كلاق فلس فيه يه روتء أما الضفاقة المكلية» فيرون أن 
بعص الصفات يُعدٌ إثباتها تشبيهاء فلا يُثبتونها؛ كالعلوء والوجهء واليدء 
مع أن إمامٌَ المذهب الأشعري يبت هذه الصفات» وبعضها لا تعد 
تشبيًا؛ وهي الصفات السبع التي يُثبتوها؛ الحياة» والعلم» والكلام. 
والسمع» والبصرء والقدرة» والإرادة. 

فالمقصوةٌ: أن قوله: مُخالفة الحوادث ونفي التشبيه عن الله تعالى» هذا 
حقٌء ولك النزاعَ في تحرير مفهوم التشبيه؛ فالجهمية يُقرّرون أن إثباتَ 
الأسماءِ والصفاتٍ تشبيةٌ ممتنع» والمعتزلة يُرّرون أن إثباتَ الصفاتٍ من 
التشبيه الممتنع» وهذا كلام باطل؛ يرذه أهل السنة والجماعة والصفاتية 
الأشاعرة؛ فالمُصنف يرد عليهم» وهو مُصيبٌ في هذاء لكن الخطأ الذي وقع 
فيه الأشاعرة عمومّاء هو قولهم: إن إثبات بعض الصفاتِ يقتضي التشبيه 
وإثبات بعضها الآخر لا يقتضي التشبيه» وهذا تحكّجٌ لا دليلٌ عليه؛ فالقولٌ في 
بعض الصفات كالقول في بعضها الآخر. 

والصحيحٌ: أن کل ما أثبته الله تعالئ» أو أثبته له رسوله اف لا تمثيل 


فيه؛ فالذي قال:( ليس كمثله شَيْءٌ ) هو الذي قال:(وهو السّمِيعْ 
البَصِير). 


ثم قوله: إن هذا يقتضي أن سمم الله تعالئى وبصره ليس كسمع 
الإنسانٍ وبصره» فهذا حق؛ فسمع الله تعالئى وبصره مُطلقان» وسمع 
الإنسانٍ وبصره مُقَيّدان؛ فالله تعالئ يرئ جميعَ الأشياء وإن دقت» فيرئ 
دبيب النملة السوداءء في الليلة الظلماءء على الصخرة الصماءء ويسمع 
دبيبهاء وهو يسمع الجميعٌ في آنِ واحدء فالله تعالى سمعه مُطلق» وبصره 
مُطلق» وهما مُحيطان بكل شيء. لا تخفئ عليه خافية. أما سمع الإنسانٍ 
وبصره فهما محدودان» يتوقفان عل وجود شروط وانتفاءِ موانع؛ 
فالإنسان لا يُمكنه سماع البعيد» ولا أن يسمعٌ الأصواتٌ ويُمّرَ بينها في 
آنِ واحد. 

وفي كلام المصنفي عدة ملحوظات: 

لازم سمل الم یل أواية اراس وتاغل تيسن 
EDE‏ عليه 

-١‏ وأنه يُقرّر ما يعتقده قبل أن ثبت وجوة الله تعال» وهذا كذلك 
خللٌ منهجي؛ إذ كيف يُقدّمُ تقريرٌ عقيدته قبل استقرار مذهبه ؟! 

۳- وأنه قشم الناس إلى مُعطْلةِ ومُجسّمة» وهو لم يُثبت العقائد بعد 
وهذا نوعٌ من التقليد الذي يَنهئ عنه» وهو تلقينٌ لعقائد لا تنبت إلا بعد إثباتِ 
وجود الله تعالئ» الذي يُسبقٌ إثبات النبوة»ويقتضي الأخدٌ بماجاء به حسب 


وا يعن التعطلة ا ا لأواقة: وکررت هذه 
المعاني كثيرًا؛ للتنبيه عليهاء واستحضارها في كَل مقام. 


غ- ا e‏ الو ا 


ويصره صمتان فائمتثا نبذاته العليت»التي يستحيل عليه االجرمي: 
والجارحي ولوازمها واجبنا القدموالبقاء» متعلقان بكل موجود قَديما 


موي رطا را لوس سي ان 
لأن السممَ يتعلّقُ بالأصواتء والبصّر يتعلّقٌ بالمرئيات. فالسمع لا يتعلّقٌ 
تباي مسي ال ا ال 
سمعث طعمٌ العسلء أو رأيت العسل حُلواء بل : و0 ذقتٌ العسلّ 
فوجدت طعمه خلوًا. 

ولا يصح أن يُقالَ: هذا خاصٌ بالحوادثء وأما القديمٌ فجائز ذلك في 
حقه» فهذا مما لا دليل عليه. 

ومن المعلوم في لغةٍ العرب» أن السمع يت شار بالمسبوعاف فول 
سمعت صو اء كمال البعديف: لحري حر يوسن تاكس 
as‏ دين ١‏ الملاتم أنا الديّان 6" فالأسماع تتعلّقٌ بالأصوات» 


تعلق 


)١(‏ رواه البخاري مُعلقا في صحيحه»(١۸٤۷)ء‏ ووصله الحافظ ابن حجر في تغليق التعليق» 


يتَعلّقٌ 


بامسوي “E E‏ رسب تغل الا رات 


بخلاف العلم» فالعلم ي em‏ والمرئيات» والمطعومات» 
والمكموعا ف ملي ماده يتعلّقُ بكل هذه الأشياء» ولكن لا نجعل 
صفة السمع هي صفة العلم» بل هي شيء زائدٌ عن العلم» فهي إدراك 
راكد عن العلم. 

إذن: فقوله:إن سمع الله تعالئ يت يتعلقٌ بكل موجودء قولٌ لا دليلٌ عايه 
عقلا ولا نقلاء والصحيح: أن سمع الله تعالئ غير علمه» وبصره غير 

07 س و 

بالأصواتء وتعلّق البصر بالمرئيات. 

وقوله: ((ص)وقيامه تَعَانَى بِنَمْسدأي لأَيَصْتَمَرإِنَى محل ولأمخصص. 

( ش ) يعنى أنه مما يجب له تعالى: أن يقوم بنفسه؛ أي: بذاته. ومعنى 
قيامه تعالى بنفسه: سلب افتقاره لشيء من الأشياءء فلايفتقر تعالی إلى 
محل» أي: ذات سوىذاته يوجد فيها؛ كما توجد الصف 2 الموصوف؛ لأن 
ذلكلا يكون إلا للصفات» وهو تعالى ذات موصوف بصغفتٌ وليس جل وعر 
بصفي: كما تد عيه النصاري »ومن 2 معناهم من الباطنيت: أهلح الله 
تعالى جميعهم. وسيأتي برهان ذ لك عند تعرضنا إن شاء الله للبراهين . 
وكن لك لا يفتقر تعالى إلى مخصص ‏ أي: فاعل يخصه بالوجود لا-2 
داته ولا 2 صمي من صفاته؛ لوجوب القدم والبيقاء لداته تعالى ولجميع 
صفاته. وإنما يحتا ج إلى المخصص.أي: الغاعل» من يقبل العدم»ومولانا جل 


ت: سعيد القزقى» المكتب الإإسلامى» دار عمار» ط١‏ ۵ه »)۳٣١ /٥(‏ وقال عنه في 
الفتح (۱/ :)۲٠۹‏ «إسناده صالح». 


ورلا يقبله, فإذا يستحيل على مولانا جل وعز الافتقارعموما. ويهذا تعرف 
أن مراد نا بالمحل 2 أصل العقيدة: الذات» ومرادنا بالملخصص: الفاعل» فيعدم 
افتقاره تعالى إلى محل, أي: ذا تأخرى: لزم أنه جل وعزذات لاصفن وبعدم 
افتقاره تعالى إلى مخصص ‏ أي: فاعل» لزم أن ذاته جل وعز ليست كسائر 
الذواتالتي لا تفتقرهي أيضا إلى محل, كالأجرام مثنًا؛ لأن هذهوإن كانت 
مستغنين عن المحل»أي: عن ذات تقوم بها قيام لصفن بالموصوف» فهي 
مفتقرةابتداءودواما افتقارا ضروريا لازما إلى المخصص ؛ أي: الفاعل وهو 
مولانا جل وعز. فإذا القيام بالنفس هو عبارة عن الغنى المطلق» وذلك لا 
1 5 5 س م 7 و له ور 
يمكن أن يكورن إلا مولانا جل وعز: قال جل من قائل: اما الناس أنتم 
مدو ماسو سا م سمل 2ه ر رھ م Et E‏ 
الفقراء إلى الله واه هْوَالْعَئٌ الحميدذد 4فاطر:ه٠»وقالتعالى:«‏ اله 
ا کے 1> > ل > > ۸ء رص ٥‏ و > م م 
المد © لم یرد وہ يود () وَلَمْ يكن له كفوا أحد 4 
الصمد:4-7: فأثبت تعالى بقوله: « أله أَلصَمَدٌ 4 افتقاركل ما سواه إليه 
جل وعرٌ؛ إذ الصمد هوالذي يُصمد اليه ا لحوائج؛ أي: يقصد فيها؛ ومنه 
تسأل: ولا شك أن كل ما سواه تعالى صامد له أي: مفتقر إليهابتداء 
ودواماء بلسان حاله» أوبلسان مقاله»أوبهما معاءوأثبت تعالى بقوله: « ل 
يلد ولم ولد 4 وجوباستغنائه جل وعز عنالمؤثروالأشر, فلاحاج2لله 
تعالى إلى المؤثرءولا عل لوجوده جل وعز وإليه الإشارة بقوله تعالى: «وَلمَ 
ولد #أي: لم يتولد وجوده تعالى عن شيء أي: لاسبيب لوجوده تعالى؛ 
لوجوب قد مه وبقائه» وكذ لك لا حاجن له تعالى إلى الأثر»وهوماأوجد 
تعالى من الحوادث, ولا غرض له جل وعز ‏ شيء منها - تعالى عن الأغراض 
والأعراض - ولا معين له تعالى ‏ شي ء متها بل هو جل وعز فاعل بمحض 
الاختيارء بلاواسطن: ولا معالجن: ولا علق وإليه الاشارة بقوله تعالى: !1 


لد 4 أي: لم يتولد وجود شيء عن ذاته العليي,» بأن يكون بعضا منهءأو 


ناشئًا عنه من غیرقصد أوناشئا عنه تعالى باستعانت ممن يزاوجه على 
ذلك أوثم غرض يحمل على ذ لك؛ كما هوشأن الزوجين وثحوهماء 
بالنسبي للولد وزحوه 2 جميع ماذكر؛ إذ لوكان تعالى كذ لك لزمأن 
يماثل الحوادث» كيف وهو تبارك ليس له كفوا أحد : فلاوالد اذا وله 
صاحبي ولا ولد ولا ممائلي بينه وبين الحوادث بوجه من الوجوه» فتبارت 


الله رب العالمين ): 

من الصفاتِ التي ذكرها المُصنف: قيامه تعالئ بنفسه» ومن معاني 
القيام بالنفس عند المصنف: 

ا لأن الصفات التي هي أعراض لا تقوم بنفسهاء 
بل لابْدّ لها من محل تقوم به؛ فالكلامُ مثلا: لابُدٌ أن يكون له محل يقومُ به. 
فقول زيل يكنب رھ سق صرق لم اللي سيد سباك 
الديك» أو نميقٌ الحمار» فهذه الأصوات لخد أن تكون قائمة بمحل» 
فالصفات تحتاح إلئ محل تقوم به أما الذاثٌ فهي قائمةٌ بنفسهاء فلا تحتاُ 
إلى محل» لكل اللونية التي فيه تحتاجٌ إلى محل؛ لأنَّ اللونية عَرَصء فلا 
ترئ عَرَضًا يمشي بمفردهء بل لا بد له من مكانٍ يقومُ به. 

فهذه الصفات تحتاجٌ إلى محل وجوهر؛ كالحركة مثلاء فهي لا تقومٌ 
إلا بجسمء كما تقول: تحر گت ا او تھ كبة لار اوقد کت 
الدابة» فالحركة تقومٌ بذاتِ» وهذه الذاث موصوفة بهذه الحركة. 

؟-أنه لا يحتاج إلى مخصص (فاعل )؛ لأن الله تعالئ قيوم 
السماواتٍ والأرض» فالله تعالئ لا يحتاج إلى التخصيص كالحوادثِ 
والمُمكنات؛ وإنما التخصيص للممكن الجائز؛ فالمُمكن يحتاج إلى 


ت 


مُخصص خصّه بالوجود في الزمنٍ المُعين» والمُخصّصٍ هو الرب جل 
وعلاء فالمخلوق المُمكنٌ يسيرٌ على وفق ما كتبه الله تعالئ وأراده. 

والخلاصة: أن الله تعالئ لا يحتاحٌ إلى مُخصّص يُخصّصه بصفة أو 
شيء آخر» كالحوادث والمُمكناتٍ» ولا هو صفة يحتاح إلى محل يقومٌ 
اا ۰ 

بخلاف المُمكناتٍ فهي مُحتاجة إلى مُخصّص؛ فمثلا: القلم حين 
سُكونه» من الذي خصّه بالسكون ؟ لابُدٌ من فاعل؛ لأنه يُمكنٌ أن أجعله 
متحرکاء فهو مُحتاجٌ في حركته إلئ مُخصّصٍ فاعل؛ لأنه مُمكن. 

وبعض الأشياء المُمكنةٍ قد لا تحتاحٌ إلى محل تقومٌ به» فهي وإن 
اا لاا ال مطل تحن بها سال فافز 
يُخصصها بالو جود والبقاءِ من العدم. | 

وفي كلام اللمصنفي السابق 50037 

-١‏ أنه بدأ یستدلٌ بالقرآن علئ عقائديء مُخالقًا منهجه وطريقته 
وأشرت إلى هذا المعنئ كثيرًا؛ ليتبينَ الخلل المنهجي التي تقومٌ عليه 
هذه العقائد» ويكون هذا المعنئ مُستحضرًا في الذهن؛ حتئ لا يُغتر بما 
يُسطر في هذا الباب» وهو قد أشارٌ إليه بقوله: ( القيام بالنفس عبارة عن 
الغنى المطلق» وذلك لا يمكن أن يكون إلا لمولانا جل وعز٬‏ قال جل من 


چ وو عر رصم م سك سرد 9 ول 22م ۶ 
e‏ اض 


قائل: 9 تاا الاس أنسم آلف مرا ی آله واه هوالع اَلْحَمد #فاطر: ١5‏ وقال 


الال آنا المكمة ولخ له مكنظ وله ولت ول ولد EE‏ 


ًح 4). 


-١‏ أنه أراد تمريرٌ عقيدته في نفي الحكمة والتعليل» فقال: 
(وكذنك لا حاجن له تعالى إلى الأثر: وهو ما أوجد تعالى من الحوادث: 
ولا اا عن الأغراض والأعراض )» فهو 
يُقَرّرُ المذهبَ الأشعري ويُسمّيها أغراضًاء وهذا لا يصح؛ فالله تعالى 
يُخبر أنه ما خلقٌ الخلق عبثاء وعاب على الكافرين قولهم الفاسد. 
فقال: 8 وما عقا لکا اذز وما با بللا دَِكَ لی لين كرا وي يكرأ 
ِنَ لار € [ص:۲۷]. فهم نفوا الغرضّ؛ لأنه يُقَالُ مثله في البشر» فَيْقَالُ: 
فلان له غرض» يعني مقصدٌ مُعين» فظنوا أن الله تعالئ له غرضٌ في 
أفعاله» كالبشر» فنفوا ذلك عنه. 

لكنّ الحكمة في أفعال الله تعالئ لا تخفئ على أحد. فالعامي مشلا لو 
قيلّ له: لم خلق الله تعالئ الشمس ؟ لقال: حتى تضيء لنا الأرض» 
وتنبتَ لنا الأشجار» وإذا قي له: لم خلق الله تعالئ الهواءَ ؟ لأجاب: 
للتنفس» ولولا الهواء لما عاش شيء ولو قيل له: لم خلق الله تعالئ 
الماءَ ؟ لقالّ: للسقياء وإنباتِ الثمار» وقد امتنّ الله تعالئ علينا بإنزال 
الماء فقال: # أن سوم لمر امرون € [الواقعة:59]) وهي من 
أعظم الدلائل على عظمته وحكمتو. وكذا نجدٌ هذه الدلائل في خلت 
الانمسانةشترى لق كلتو من ا E‏ 


متعجبًا من دقيق الخلق؛ فترئ الدم إذا خرج من الجسدٍ تخثر» ولكنه 
يبق على حالة السيولة مادام داخل الجسم» فلو تخثرٌ داخل الجسد 
لتجلّطً الدمٌ وآذئ الإنسان» فهنا ترئ حكمة الله تعالى في خلقهء وفي كل 


20 
فإلغاءٌ السببية مذهبٌ فاسد غير صحيح؛ فالله تعالئ جعل للأشياء 
أسبابًا يراها البشر» ويتعاملونَ معها؛ فالله تعالئ قادرٌ على كَل شيء. 
ورل ايء كر فكو نو راص إشكال ته اكد ان 
وتعالئ جع لكل شيء سببّاء فتعطيلها قد في العقل؛ فمن أراد الولدَ 
تزوّج» وهذا المعنی مبثوثٌ في الأشعارء كما قیل ٠0‏ 
ترجو النجاةً ولم تسلك مسالكها إن السفينة لاتجري على اليبس 
فمن أراد النجاءً سلكٌ أسباءهاء وطرق أبواا. 
والمفارقة هنا: أن المُصِنف لا يستطيعٌ أن يسبت وجوة الله تعالئ إلا 
بإثباتٍ السببية؛ لأن وجود الله تعالئ مبنيع عندهم على دليل الحدوث. 
ودليلٌ الحدوثٍ قائمٌ على السببية؛ كما قِيلّ؛ البعرةٌ تدل على البعير؛ 
والأئرُ يدل على المسير» فهذه أسباب» فإلغاؤها تعطيل لإثباتِ أعظم 


()ديوان أت الاه دار الكت العلية كت هه وعلق غل شعي معوو هك السشاعدى: 


.)١ ١0(: ص‎ 


و عندهم. 
۳ -قوله: (وأثبت تعالى بقوله: لا لَمْ یزد ولم يوا 
i‏ <( 


د #الاخلاص Ê‏ 


بمعنئ: أنه لم يُوجده أحد» هذا 

أما قوله: والأثرٌء يعني: أن الله تعالئ لا يحتاح إلى أثر» نقول: نعم. 
فالله تعالئ لا يحتاجٌ إلى شيء؛ فكل شيء مُحتاجٌ إليه» وهو خالقٌ كل 
قرع لكو عم سكيم أن جيل انا اتا عن ا ا 
زرعها وسقاهاء فالله تعالئ ليس مُحتاجًا لهاء هذا صحيح؛ لأنه مُستغن 
سبحانه وتعالئ عن کل شيء» وقادرٌ علئ كل شيء لكنه تعالئ جعلها 
من سنن التي تجري في هذا الكون» وهو ما نراه ونُشاهده وثّلامسه؛ وهو 
ما قرّره القرآن والسّنة؛ فجعل ملائكة للقطرء وملائكة للإهلاك» وملائكة 
لقبض الأرواح» وملائكة يحفظون الشخصض من أمر الله تعالى» وملائكة 
يأتون في أطوار خلت الإنسانِ؛ لكتب رزقهٍ وأجله» وشقي أم سعيد ؟ 
وأرسل الله تعالئ إلى مريب -عليها السلام- مَلكاء فتمثلٌ لها بشرًا سويًاء 
فكان بالإمكان أن يتِمّ ما أراده الله تعالئ دون إرسال مَلَّكء لكنها سنن الله 
تعالئ التي يُجريهاء بأن يُسحْرٌ ملائكته في هذا الكون, فهم جنودٌ من جنود الله 
تعال» ولذا كان كلام المصنفي على خلافِ ما قرّره القرآن؛ فهم يقولون: إن 
الأشياءَ توجد هكذا دون سببء فتراهم يقولون في احتراقٍ الورق بالنار: النارٌ 


لم تحرق الورق» بل الله تعالئ هو من أحرقه» وهذا صحيح. لكنه بالنار 
أحرقهاء ولذا صارٌ قولهم في إنكار السببية» مكابرة للعقل. 
- وقوله: (بلهوجلوعزفاعل بمحض الاختياربلاواسطت, ولا 


معالجت: ولا عدت وإليهالاشارة بقوله تعالى: ١‏ لَمْ يرز 4 أي: لم يتولد 


وجود شيء عن ذاته العليض... ) : 

إن كان قصدٌ المُصنفي أن يقول: إن الله تعالئ يفعل بإرادة, 
فهذا مقصدٌ صحيح» وهو بذا يرد على الطبائعيين والفلاسفة القائلين 
بالعقولٍ والنفوسء أو يرد على من يقول: إن الله تعالئ لا يفعل بإرادته 


و هھ e‏ 1 


مه سا 


ومين هذا: أن الشمس تضيء بطبيعة لا بإرادة؛ فإن من طبيعتها 
الإضاءة والإنارة» والماءً يروي بطبيعة لا بإرادة؛ لأن من طبيعته الإرواء. 
والنار تحرق بطبيعة لا بإرادة؛ لأن من طبيعتها الإحراق» لكن الله تعالئ 
ليس كذلك» بل هو فاعل بالاختيار والمشيئة. 

فإن آراد المُصِنف هذا المعنئ فهو حقء لكن نحن نحترزٌ مماقد 
يفهم من هذا الكلام» من نفي إيجاد الله تعالئ للأسباب؛ كجعل الملائكة 
التي تفعل ما يريده الله تعالی أسبابا. ۰ 

وقوله: ((ص) وال وحد اني أي لا تاني له في ذاته ولا في صقاته ولا في 
أفعالك. 


( ش ) يعنى أن الوحدانيتّ 2 حقه تعالى تشتمل على ثلاث أوجه 
أحدها: : نمي الكثرة 2 ذاته تعالى ويسمى الكم المتصل. الثاني : الثاني: نضي 
النظيرله جل وعز 2 ذاته» أوط صف من صفاته» ويسمى الكروامتفصل. 
الثالث: انفراده تعالى بالايجاد والتد بير العامءيلا واسطي ولا معالجي فلا 


وس لم 2 رر 
مؤثرسواه تعالى 2 أثرما عموما قال جل من قائل: نا کل شىء حلقنه يقد 


در 
#القمر: 6 وفال تعالى: «دلكم اله 7 45 إل r‏ ڪل 
ت 4الأنعام:۲٠٠»‏ وقال جل وعز: له مَك السَمْوتٍ وَالْأرَضٍ 4 الحديد:"؟: 
وقال تبارك وتعالى: $ وال حَلف “۴ وما تََمَلُوَنَ ‏ 4 الصافات: 
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ذكرٌ المُصِنففٌ أن مصطلحٌ الوحدانية يشملل ثلاثة أمور: 

١‏ - الكم المُتصل: ويُريدون به نفي الكثرة في ذاتٍ الله تعالئ» فلو 
قلت: له يذ أو وجة مما ثبت في النتصوصء قالوا: هذا كم متصل» وهو 
ممنوعٌ في حق الله تعالى؛ لأنه واحد في ذاته لا مثيل له. وبر الشتكلميون 
بالكمٌ المُتصل» ويقصدون به نفي الأبعاض عن الله تعالى. 

ويُلحظ في كلامهم عن الذاتٍ الإلهية التعمّقٌ والتكييفٌ المنهي عن 
ااي ا ااي لار الال وك دا رتود لري 
فيما يثبته من الصفات الخبرية والفعلية؛ فحين : E‏ اا 
مقتضى النصوص الصحيحة» يقولون: هذا من التركيب الممنوع في حقه 
ا لآ اف سان درامو ا اتس دوالذى درتب 
الأبعاض - فيأتون بشبهاتٍ يتوصلونٌ بها إلى نفي الصفاتٍ. فإن قلت: له 
سُبحانه وتعالئ يد وعين» قالوا: هذه جارحة» وهي منتفية في حقٍ الله 


تعالئ» فيقال لهم: 

- لا يفهم من إثباتٍ هذه الصفات ما ذكرتموه» وإنما نشأ هذا الخطأ 
الذي ورد على عقولكم. نتيجة لما أصلتموه من الأصولٍ الفاسدة في هذا 
الباب. 


- وكان الواجبٌ أن تفهموا هذه الصفات كما فهمتم ذاته تعالى؛ 
فالكلامٌ في الصفاتٍ فرع عن الكلام في الذات. 

اسر اللرهر لامي الحا ةا الاب فاك رة 
هذه الصفاتٌ في النصوص لما قلنا بها. 

إذن: فمجرد نفي الصفاتٍ ببذه المصطلحات المستحدثة التي ما 
أنزلٌ الله بها من سُلطانء لا يُغني من الحق شيئًاء والمُشكلٌ حين تجعل 
هذه المُصطلحات حاكمة على النصوص الواردة في صفات الله تعالى» 
فيقبلونَ منها ما شاءواء ويردونٌ ما شاءواء بناءٌ على هذه المُصطلحات»: 
وهذا كلامٌ لا يصح ولا قبل بحال. 

وهؤلاء حين يُشيرون إلى مُصطلح الوحدانية» تجدهم في الوقتٍ ذاته 
يُعْفْلونَ الحديث عن التو حيد ا تا ال 
وهو توحيدٌ الله تعالئ بالعبادة. مع أن القرآنَ كله مملوء بالدعوة إلى 
عبادة الله تعالول وحده لا شريك له. 

والشاهدٌ: أن المتكلمين اشتغلوا بمثل هذا الكلام؛ وفرضوا 


دراسة نظرية نقدية على شرح أم البراهين 


مُصطلحاتهم الخاصة على نصوص الصفات» وجعلوها حاكمة عليهاء وصاروا 
ها ينفون الصفات» وهذه منهجية خاطئة» وطريقة فاسدة. 

وهذه العقيدةٌالمُسماةبأمٌالبراهين» لو وقعت في يد عامي لن يستطيع هم 
المُرادِ منهاء فكيف تجعل هذه العقيدة» في مقام العقيدة التي جاء بها الرّسل 
عليهم الصلاة والسلام ؟! فهذا نبينا الأكرم عليه الصلاة والسلام» كان يأتيه 
الأعرابي فيُعلّمه التوحيد والعقائد يكل سهولةٍ ويسر فينطلق إلى قومه داعيًا 
إلى توحيد الله تعالئ» فهذا هو الدين» وهذه هي العقيدة. 

۲- الك المُنفصل: ويعني به: أنه ليس له مثيلٌ ولا شبيةٌ لا في ذاته ولا في 
صفة من صفاتهء خلافا لِما يقوله النصارئ في عقيدة التثليثِ. 


۳- إنفراده تعالئ بالإيحاد والتدبير العام» بلا واسطة» ولا معالحة: نعم» 
ثبت أن الله تعالیٰ هو الخالق لکل شیء لكنه تعالئ جعلّ أسبابًا لكل شىء 
وجعل ملائكة تقوم بتنفيذ أمره في خلقه. وهي طريقته تعالئ في التخليق. 

وقوله: ر(( ص) فَهذه ست صما ت الأوتى نَطْسيَنٌوه يالوجود والخمست 


بعدها سلبيي. 

(ش) حقيق الصف النفسيت: هي الحال الواجبت للذات:مادامت 
الذات غيرمعللة بعلتّ؛ كا لتحيزمثنًا للجرم؛ فإنه واجب للجرم مادام 
الجرم»وليس ثبوته له معللًا بعلت واحترزبقوله: غير معلل بعلنّ, عن 
الأحوال المعتنويت؛ ككون الذات عالت وقادرةومريدةمثلا » فإنها معللي 
بقيام العلم والقدرة والارادة بالذات»واحترزأيضا من صفان ال معاني .أمااتلعلم 
والقدرة فليستا من الصفات النفسيت ولا المعنويي؛ لأن هاتين أحوال»والحال 
ليست بمو جودة 4 نمسها ولا معد وميم والعلم والقدرة صعمتان موجود تان -2 


أنفسهما قائمتان بموجود . فإذا عرفت هذا فا علم أن الوجود إنما يصح أن 
يكون صف نفسيتّ عند من يجعله زائدا على الذات: وأما عند من يجعله 
نضس الذات» فليس بصغ تّ أصلا »وقد سبق الاعتذارعن عده من الصفات:» 
وبمثل ذلك يعتذرهنا عن عدهمن الصفات تالنفسيت: أي: معنى الوجود 
راجع للذات: سواء قلنا: إنه عين الذاتأوزائد على حقيقتها؛ لأن الذات لا 
تتبت 2 الخارج عن الدهن الاإذا كانت موجوده. 

( قوله: والخمست بعدها سلبي7) يعنى: أن مد لول كل واحد منها؛ عدم 
أمرلا يليق بمولانا جل وعز وليس مد لولها صف مو جود ة2 نضسها؛ كما 2 
العلم والقد رة ونحوهما من سائرصفات ال معاني الآتيت: فالقدم معناهسلب: 
وهو نمي سبق العدم على الوجود ‏ وإن شئت فلت : هونفي الأوليي للوجود› 
والمعنى واحد . والبقاء: هو نفي لحوق العدم للوجود, وإن شنت قلت: نضي 
الأخريث للوجود . والمخالفي للحوادت: هي نفي الممائثلي لها 2الذات 
والصفغات والأفعال. والقيام بالنفس: هو نفي افتقارالذاتالعلي إلى محل» 
أي: ذات أخرى تقوم بها قيام الصفم با موصوف, ونفي افتقاره تعالى إلى 
بي والوحدانيث: عدم الاخنينيت 2 الداتالعلي والضقات 
الشرد ا 

ه ل اه 

قسم المصنف هذه الصفات الست إلى قسمين: 

E OT e 

١-صفات‏ نفسية: وهى في صفة الوجود» والصفات النفسية ليس فيها 
٠ 1‏ ر 75 س ۶ ٌ۶ 
شىء زائد عن الذات» ومثل لها بالتحيز للجرم» فالتحيز ليس صفة زائدة 

1 و 
١-صفات‏ سلبية: وهي بقية الصفاتٍ الخمس:( القدمٌ» والبقاء 
: 3 0 : 

والقيام بالنفس» والمخالفة للحرادث» والوحدانية (« وهذده العيقات 


ا NA‏ ا ف 
لا مثيلٌ له ولا شبيه» وهكذا. 


وقوله: ( واحترزأيضًا من صفاتال معاني ): وهى الصفات الزائدة عن 
الذات» فهو تعالى عالم ليام العلم به وقادرٌ لقيام القدرة به. 

وقوله: ( أماالعلم والقدرة فليستا من الصفات النفسيي ولا المعنويي؛ لأن 
هاد تبن أحوال والحال ليست بمو جودة 2 نصسها ولا معد وميم والعلم والقدرة 
صفتان موجود تان 2 أنفسهما قائمتان بموجود ) : 


نظرية الحالٍ قال بها أبو هاشم الجبائيء وتأثر بها هؤلاء. وهي من 
الأشياء التي لا تفهم ولا تَعْقّلء ولذا قِي0©: 
ال ل فسن ته معقولة تدنو إلى الأفهام 
الكسبٌ عند الأشعري والحالٌ عندالبهشمي وطفرةٌ النظام 

نشأة القولٍ بالحال: عند الأشاعرة أن الله تعالئ عالمٌ قادرٌ سميع 
بصير» فهو تعالئ عالمٌ بصفةٍ اسمها العلم» وقادرٌ بصفة اسمها القدرة. 
رلذا لالبناك اإناتل ا ی الف را ای فان إل 
لقيام الضرب به» ولا يُقالٌ للشخص جالسًا إلا لقيام الجلوس به وكذا 
لا يقال للشخص: عالمًا إلا لمن قامَ به العلم» ولا قادرًا إلا لمن قامت به 


)١(‏ ذكره شيخ الإسلام ابن تيمية في منهاج السنة النبوية» ت: د. محمد رشاد سالم» طا 
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القدرة» فلا يُقالّ: عالمٌ دونَ علم» ولا قادرٌ دونَ قدرة. 

والمعتزلة منعوا من قيام الصفات بالله تعالئ» فقالوا: ليس له علم 
ارق اا الدع وقد ود یت بدلا ا 
نة ادما نكن تعد القدماء تعدو ال ات اله قال هر 
عالجٌ قادرٌ بذاته» فصاروا في مأزقٍ؛ لأنه لا يكونُ عالمًا إلا بقيام العلم به 
ولا قادرًا إلا بقيام القدرة به» فلا يصح أن يُقال: هوعالم قاد" بذاته؛ إذ 
كيف هناد 50 غالماة:وعا ضار أا فادرا وھا شان م تمان 
وأنت عدَّاتهما بعلةٍ واحدة وهي الذات ؟ 

فقال أبو هاشم خروجًا من القول بتعددٍ القدماء نقولٌ: هو عالجٌ 
بحال اسمها العالمية لا موجودة ولا معدومة» فلم يقل: إنها موجودة؛ 
لئلا يقول بتعدد القدماء» ولم يقل: بأنها معدومة؛ حتى لا يُقال: كيف 
فارع 

والمشكلة أن الأشعري ليست عنده شبهة في تعددٍ القدماءء قَلِمّ قال 
المُصنفٌ بهذه المسألة ؟ فهذه المسألة عند المعتزلة» أتئ بها أبو هاشم 
ليتخلص من المأزق الذي ذكرناه» ومع أن هذه النظرية لا تصح» فهي 

وقوله: (والخمست بعدهاسلبيتءيعني:أنمدلولردكحل 
واحد منها عدم أمرلا يليق بمولانا جل وعز, ولیس مد لولها صض موجودة 2 


نضسهاء كما 2 العلم والقد رة وزحوهما من سائرصفات المعاني الآتين. .. ): 
من الصفات ما تكون زائدة عن الذات» ومنها ما لا تكون زائدة عن 
الذات» فحين أقول: هذا ليس قلمًا ولا كتابّاء فقوله: ( ليس ) هذه أداة 


سَلبء فليست هى صفة وجودية قائمة بالشىء. لكن إن قلت: هذه 
الورقة بيضاءء فاليياض صفة قائمة في الورقة» وإن قلت: الكتابٌ 
مُستطيل» فالاستطالة صفة قائمة بالكتاب» وحين ين أفنول: الؤرقة فوق 
الطاولة وتحت السقف» ففوق وتحت» صفات إضافة ليست قائمة 
و 
بالشىء وإنما هى اعتبارية ذهنية. فالمصنف يقول: هذه الصفات 
و ع ۱ 

السلبية» مدلول كل واحدٍ منها عدمٌ أمر لا يليقٌ بالله تعالئ» فهي ليست 
زائدة عن الذات كصفات المعاني. 

وقوله: ((ص) شم یجب نه تَعَانَى سبع صمّات3 ' تسمى صما تالمعاني. 

(ش) مرادهم بصمات‌العاني :الصفاتالني هي موجودة 2 نفسها. سواء 
كانت نت حادثة؛ كبياض الجرم مثذا وسواده أوقديمت؛ كعلمه تعالى 
وفدرته. فكل صمي موجودة #4 تضسها فإنها تسمى 2 الاصطلاح صفىن 

: معنى؛ وإن كانت الصفم غير موجودة ي نضسها فإن كانت واجبي للدذات» 


© ¢ ® ¢ 


مادامت الذات غير معلليّ بعلت سميت صفح نفسية أوحانًا نضسيت»ومثالها: 
التحيزللجرم وكونه قابا للأعراض مثلا . وان كانت الصفيىي غيرموجودة 
نضسهاء إلا أنها معلل بعلت إنما نتجب للدات مادامت علتها قائمي بالدات)» 
سميت صف معنويت أو حالًا معنويت ومثالها : كون الذات عالمي أوقادرة 
مغلا): 
5 و 5 95 َه ير 

صفات المعاني تفهمٌ بالمثال الذي أوردناه سابقا: فحين أقول: الورقة 

بيضاء. فالورقة ذات» والبياض فة زاكذة عليه أما حين أصفها بصعات 


ساي أو إقنافة» فهنذه لاتعدق ليا بالات فان قلت الورقة ل 
نظيفة» فقولنا: ليست نظيفة؛ ليس شيئًا زائدًا عن الورقة» كما أقول: 
الور ا للست ترية ولسيك ااال راف الا لاتقو تقوم 
بالذات» وكذا لو قلت: الورقة فوق الطاولة وتحت السقف» فهذه صفاتٌ 
إضافية لا تعلق لها بالورقة» أما صفاتٌ المعاني عندهم» فهي صفاتٌ 
قائمة بالذات :زاقدة عليه كما تقول الووقة مضا والورقة طا 
فهذه صفات قائمة مها. 

فصفات المعاني: هي الصفات السبع عند الأشاعرة» وأما الصفات 
المُعللة بالعلم والقدرةٍء وهي كونه عالمّاء وكونه قديرّاء فهذه يُسمّونها 
صفاتا معنوية» فالصفات المعنوية هي الاسم من صفات المعاني» وهي 
سبع صفات منبثقة من صفات المعاني» فالاسم من الصفة هي التي 
يصطلحون على تسميتها صفاتا معنوية» فمثلا: صفة العلم» وهو كونه 
عالمّاء فعالمًا هو الاسم من العلم يعدونه صفة معنوية» والعلمٌ من 
صفات المعاني» وكلاهما واحد في الحقيقة. 

فعندهم العالم من قامت به صفة العلم» والقادرٌ من قامت به صفة 
القدرةٍء فالصفات هنا صفات معاني» وهي أوصاف قائمة بالذاتٍ زائدة 
عليه؛ كما يُقال: قائمٌ» وصفٌ لمن قامَ به القيام» وقاتل» لمن قامَ به 
وصفُ القتل» فلا يصح أن يُقال: قائمٌ بلا قيام» أو قاعدٌ بلا قعود» أو قاتل 


بلا قتل» وهذا الأمرٌ صار مُشكلا عند المعتزلة القائلين: هو قادرٌ بلا 
قلرة. عالم بلا علم» فهو قادرٌ وعالم بذاته. وهو كلام باطل. 
إذن: فعددٌ الصفات التى ذكرها المُصِنفٌ عشرون صفة: ست صفات 


ذكرها أولاء ذكرٌ منها صفة الوجودٍ وهي صفة نفسية» واتبعها بخمس 
د م ضناك تسكن عات المعان» وس صفات أخرى 
تة غنها تسترا الصفات المعنوية» فصارت عشرين صفة» وهي 
الصفات التي يُثبتها الأشاعرة. 

وأما صفة التكوين» فهي صفة مُختلف فيهاء لها تعلّقٌ بالقدرة» وهو 
المعنئ الذي يُعبّر عنه بالفعلء والتخليقء والإيجادء والإحداث. 
امس سمس 
صفة التكوين: والتكوين هو إخراج المعدوم من العدم إلى الوجود. 
ويقولون في تعريف التكوين إنه: صفةٌ معنئ قديمة قائمة بالذاتٍ العلبَّة 
تَسمّئ التكوين» زيادة على السبع» فإن تعلّقت بالحياة ميت إحياء» أو 
اترو ا ی 
الخصوصٌ بخصوصياتِ المُتعلّقات. 

فيرئ الماتريدية أن التكوينَ صفة أزلية والمكوّن حادث؛ أما 


الأشاعرة فيرون أن التكوينَ هو عينْ المكوّن وهو حادث27 


(۱) انظر: التفتازاني: شرح المقاصد, دار الكتب العلمية» لبنان» | 577١ه‏ (”/ ,)١75‏ 


وللأشاعرة إشكالٌ في تعلّق القدرة» فهم يفرّونَ من القولٍ بحدوثِ 
الصفاتء فيقولون: هي قديمة» فالله تعالئ قادرٌ وقدرته قديمة» ومريد 
وإرادته قديمة» لكن حين يقال لهم: كيف خلق الآن. وكيف أراد الآن ؟ 
فيقولون بالتعلق الصلوحي والتعلّقٍ التنجيزيء ويُريدون بالتعلق 
الصلوحي: القدم» أي: أن هذه الصفةً صالحة للفعل أو الخلق في القدم. 
فلة:قدرة فلن بارا دمن بسي ادحل بالل کي 50 
بالتعلق التنجيزي: هو التعلقٌ بالخلق» فإذا خلق المخلوق بالفعل» سمي 
تنجيرٌاء وهو التعلّقٌ التنجيزي الحادث للقدرة. 1 


وهذا التعلق التنجيزي الحادث» هو المُعبَّر عنه عندهم بالخلق والإحياء والإماتة» والتي 
يُسمّونها صفات الأفعال» وهي حادثة عندهم. الدرديري: شرح الخريدة البهية: 87. 

)١(‏ عندالأشاعرة أن الإرادة لها تعلقات ثلاثة: (صلوحي قديم - وتنجيزي قديم - وتنجيزي 
حادث). 
والتعلّق عندهم: هو اقتضاء الصفة أمرًا زائدًا على قيامها بالذات؛ كاقتضاء العلم معلومًا 
ينكشف به» واقتضاء الإرادة مُرادًا يتتخصص اء واقتضاء القدرة مقدوراء وهكذا. 
يقول الدسوقي في حاشيته على أم البراهين ٤(‏ 5١):«واعلم‏ أن حقيقة التعلّق: طلب الصفة 
أي: اقتضاؤها واستلزامها أمرا زائدًا على قيامها بمحلهاء وهذا حقيقة في التعلّق بالفعل. 
وهو التنجيزي» وأما إطلاق التعلق على صلاحية الصفة في الأزل لشيءء» أو على كون 
الشيء في القبضةء فهو مجاز؛ إذ ليس هذا تعلقًا حقيقة»» ومعنى تعلق القبضة: أن المولئ إن 


شاء قطع ذلك العدم بقدرته وأبدله بالو جو د» وإن شاء أبقم' ذلك العدم بقدرته. وكذلك 
IE FEE‏ بھی 3 


استمرار الوجود؛ إن شاء المولئ أبقاه بقدرته» وإن شاء قطعه وأبدله بالعدم بقدرته. 
ويُريدون بالتعلق الصلوحي القديم للإرادة: صلاحية الصفة في الأزل لتخصيص كل 
مُمكن» بأي أمر من الأمور المتقابلة؛ ككونه على هذه الصفة» أو على هذه الصفة التي 
تقابلها. ويقصدون بالأمور المتقابلة: أقسام الممكنات المتقابلات» من الوجود أو العد» 
والصفةء والمقدار» والزمان» والمكان» والجهة؛ يعني: أن الإرادة تخصص المُمكن بالعدم 
دون الوجود» وبالزمان المخصوص بدلا عن الأزمنة الأخرئء وهكذا. ونظمها بعضهم 
بقوله: الممكنات المتقابلات...وجودنا والعدم الصفات 

أزمنة أمكنة جهات... كذا المقادير روئ الثقات. 
ويُريدون بالتعلّق التنجيزي القديم للإرادة: هو تخصيصها في الأزل» بالصفات التي يُعلم أنه 
يُوجد عليها المُمكن في الخارج» يعني: بعد إيجاده؛ كتعلّقها في الأزل أن الشيء الفلاني» 
يكون عند وجوده علا صفة كذا دون غيرها مما يقابلها. 
ويُريدون بالتعلّق التنجيزي الحادث للإرادة: هو تخصيص المُمكن عند وجوده بأحد 
الأمرين المتقابلين بعينه؛ كتعلّقها عند وجود زيد بكونه يكون على صفة كذا ببخصوصها. 
وبعضهم يُنكر التعلّق التنجيزي الحادث؛ لإغناء التنجيزي القديم عنه. وبعضهم يرئ أن 
التعلّق التنجيزي الحادث» هو إظهار للتعلّق التنجيزي القديم» لا أنه تعلّق مُستقل» قال 
البيجوري في حاشيته على شرح أم البراهين (١7):«والتحقيق‏ أن ذلك ليس تعلّقًا مُستقلا. 
بل إظهار للتعلق التنجيزي القديم». 
وللقدرة تعلقان:(صلوحي قديم - وتنجيزي حادث): 
ويُريدون بالتعلّق الصلوحي القديم للقدرة: هو صلاحية القدرة في الأزل للإيجاد والإعدام» 


يعني: صلاحيتها في الأزل لإيجاد كل مُمكن حين وجوده. 


وهنا نَشِيرٌ إلى خللين منهجيين عند المُصنف: 
١‏ -أنه كأنما يلقن العقيدة تلقيئاء ويدعو إلى التقليد الذي يَنْهِئْ عنه 


بل ويُلزم بما يُقرّرهِ ويعتقده. فإن كان هذا منهجه فَلْيَدعٌ ابتداء إلى منهج 
الراك نك جاتن UGC‏ 
صحيحة» ومنهجية منضبطة. 

-١‏ تجد أثرٌ المذهب واضحًا عليه» في تقريره» وجداله» ومُناقشته. 
وعرضه للمسائل» فتجدٌ تسلّط المذهب عليه واضحًا بينا في أمور ليست 


ا 


ويُريدون بالتعلّق التنجيزي الحادث للقدرة: هو إيجاد المُمكن أو إعدامه بالفعل» فهو 
إبرازها بالفعل للمُمكنات التي أراد الله تعالئ وجودها. 

وبعضهم يرئ أن القدرة لا تتعلّق بالإعدام» بل تعلّقها بالإيجاد فقط. 

فإن قيل: لِم لَمْ يكن للقدرة تعلق تنجيزي قديم ؟ قيل: لئلا يلزم عليه قِدم العالم الذي 
أبرزته. 

وهذا كله كلام أشعريء أوردته لبيان معنئ مصطلحاتهم» وإلا فالشيخ - وفقه الله وسدده- 
قد بِيّن منزع هذه التعلقات عندهم» وهو الفرار من القول بحدوث الصفات. 

انظر: الدرديري: شرح الخريدة البهية: 47» حاشية الدسوقي على أم البراهين: 21657 
حاشية البيجوري على متن السنوسية في علم التوحيدء المكتبة المحمودية» مصرء(١5).‏ 
عمر كامل: تهذيب واختصار شروح السنوسية» دار المصطفئ؛ ط ١‏ 575 ١ه‏ (017). 


وقوله: ((ص) وهي القدرةوالإارادةالمتعلقتان بجميع الممكتات. 

(ش) يعني: أن القدرة والارادة متعلقهما واحد وهوالملمكنات, دون 
الواجيات وال مستحيلات: إلا أن جهن تعلقهما باالمكنات مختلفن: فالقدرة: 
صفيٌ تؤثر 2 إيجاد الممكن وإعدامه»والارادة: صف تؤثر 2 اختصاص أحد 
طر الممكن» من وجود أو عدم أوطول أوقصر وزحوهاء بالوقوع بدلا عن 
مقابله» فصار تأثير القدرة فرع تأثير الارادة؛ إذ لايوجد مولانا جلوعزمن 
الممكنات أويعدم بقدرته4. إلا ماأراد الله تعالى وجودهأوإعدامه وتأثير 
الارادة على وفق العلم عند أهلالحق» فكل ما علم الله تبارك وتعالى أنه 
يكون من االملمكنات أو لا يكون: فذ لك مراده جل وعرٌ ) : 

٠. ص‎ * «۰ 0 11 ٠. و‎ 4 

بدأ المصنف يسرد صفات المعاني وتعلقاتهاء فذكرٌ من صفاته تعالى: 
القدرة والإرادة» وأنهما تتعلقان بجميع المُمكنات. 

وقوله: (المتعلقتان يجميع الممكنات) أخرج المُستحيل والواجبّء 

٠ 4 و‎ ٠ ٠ 
وسيذكر المصنف سببٌ عدم تعلقهما بالواجب والمستحيل» وذلك عند‎ 
قوله: ( وإئمالم تتعحلق القدرةوالارادة بالواجب والمستحيل؛ لأن القدرة‎ 
والإرادةلما كانتا صفتين مؤثرتين  ومن لازم الأثرأن يكون موجودا بعد‎ 
عدم لزم أن مالا يقبل العد م أصلاء كالواجب لايقبل أن يكون أثرا لهما:‎ 
وإلالزم تحصيلالحاصل»وما لا يقيل الوجود أصلا كا مستحيل: لا يقبل‎ 
أيضاأن يكون أثرا لهماء وإلا لزم قلب الحقائق برجوعالمستحيل عين‎ 
الجائز: فلااقصورأ صلا + عدم تعلق القدرة والارادةالقد يمتين بالواجب‎ 
.) .. والمستحيل.‎ 

وقوله:( يجميعالممكنات)؛ لأن القدرة لها تأثير» فمن يقوم 
ويقعذء لديه قدرة على القيام والقعود. فتتعددٌ قدرته بالشيء الذي 

ا 2 7 ل ل ع 

يستطيعه» فهذا هو الممکن» لكن قدرته لا تتعلق بالطيران؛ لآها خارج 


فالقدرة على الع ادا وال اد على اء ضا 
فوجود الشىء لابْدَ له من قدرة ناجزة وإرادة جازمة» فبالقدرة والإرادة 


وو 


ومن الأمثلة على ذلك: 

- القيامٌ والجلوس على كرسي مُعين» فبالقدرة يُمكنه القيام 
والجلوس» لكنّ تخصيصٌ أحد هذه الكراسي بالجلوس عليه» حصل 
بالورادة. 

- وكذا تحريك اليد يمينا وشمالاء فتحريكها كان بالقدرة 
وتخصيصها باليمين كان بالإرادة؛ فإيجاد التحريكِ كان بالقدرقق 
وتخصيصها باليمين أو الشمالٍ كان بالإرادةٍ» فلابّدٌ من مجموع الأمرين: 
القدرة والإرادة. ۰ 

- وكذا لبش الثوب» فالقدرة هي التي أوجدت هذا اللبس» لكن 
تخصيصه هذا الغثوب دون غيره» كان بالإرادة. 

إذن: فتعلّقٌ القدرة والإرادة خاصٌ بالمُمكناتء فيخرج المُستحيل 
والواجب. ومُتعلق القدرة في الإيجاد أو الإعدام, ومُتعلّق الإرادة في 
التخصيص. 1 


ص 


وقوله: ( فصارتأثيرالقدرة فرع تأثيرالارادة): لأن الإرادة هى 


هو 


ء و 
السابقة» فأنت تريد ثم تفعل. 

وقوله: ( والمعتزلت -قبحهم الله تعالى- جعلوا تعلق الارادة تابعا للأمر, 
فلايريد عندهم مولانا جل وعزء إلا ما أمربه من الايمان والطاعت: سواء وقع 
ذلكأملا. فعند نا إيمان أبي جهل مأموربه؛ غيرمراد له تبارك وتعا لى ؛ 
لأنه جل وعز علم عدم وقوعه» وكفرأبي جهل منهي عنه» وهو واقع بإرادة 
الله تعالى وقدرته»وعتد المعتزلن - قبح الله تعالى رأيهم - إيمانههوالمراد 
لله تعالى لاكفره: فلزمهم أن يقع نقص 2 ملك مولانا جل وعز؛ إذ وقع 
فيه على قو لهو ما لا يريده تعالی »من له ملك السموات والأرض وما بيتهماء 
تعالى الله حن ذلك علوا كبيرا . 

وبالجملت فالتعلقات عند أهل الحق ثلاثيّ مرتبن: تعلق القدرة»وتعلق 
الإرادة» وتعلق العلم بالممكنات, فالأول مرتب على الثاني » والثاني مرتب 
على الثالث ): 

قوله: (والمعتزلة-قبحهو الله تعالى- جعلوا تعلق الارادةتابعا 
للأمر ): هنا أمران: 

١‏ - أن المُصنفَ دخل في صراع مذهبي مع المعتزلة» وهذا من 
التفريع قبل إثباتٍ الأصلء وهذا التفريع سابقٌ لوقته؛ لأنه حسب منهجه 
كان الواجبٌ عليه أن يُثبتَ وجود الله تعالئ» ثم يفرع ما شاء بعد ذلك. 

-١‏ أن العلمَ الإلهي يسبق هذه الأشياء؛ فما عَم الله تعالئ أنه سيقع 
فسيقع» وما عَلِمَ أنه يريده» سيقع» وهذا لا إشكالَ فيه» لكن المعتزلة 
يرون أن الإرادةً ليس لها تعلق إلا بالأمر» فما أمرّ الله تعالى به فهو مُرادٌ 

5 و ىر 20 ٠‏ 
له» لكنه لا يريد كفرٌ الكافرين. 


سوسم بسي سرب سس ببسم 

والقدرء وهو أن الله تعالئ عدلٌ» ومُقتضئ عدلهه ألا يُقَدّر شيئًا ثم يُعاقب 
يي ا 
فقالوا: إن الله تعالى لاتغا 

وول جو اناغو ذلك إن كان المتصيوة ان اه ل لا بنط 
شرعا فهذا صحيح» أما آنه لا يُريدها كوتًا فهذا واقع» وإلا كانوا 
مُثبتين لله تعالئ العجز» وهذا خطأ عظيم» وقدح في التوحيل» فمن حيث 
أرادوا إثبات العدل لله تعالى» وقعوا فيما ينقض التوحيد؛ إذ من توحيد 
الله تعالئ» ألا يق في ملکه إلا ما يشاء. 

إذن: نشأ هذا القولٌ عند المعتزلة؛ لظنهم أن هذا يتناف مع العدل 
الإلهي» فقالوا: إن الله تعالئ لا يُرِيدٌ الكفرٌ والفسوقٌ والعصيانٌ» وهي 
ليست من خلت الله تعالئ» بل الإنسان هو من يخلقٌ فعلّ نفسو وهم بهذا 
كأنما أثبتوا خالقين مع الله تعالى» وهذا خلل في توحيدٍ الربوبية. 

وقوله: ( وبالجملة فالتعلقات عند أهل الحق ثلاشت مراتب: تعلق 
القدرة» وتعلق الارادة» وتعلق العلم بالملمكنات. فالأول مرتب على الثاني › 
والثاني مرتب على الثالث ) : 

يعني: أن القدرةً تأتي بعد الإرادة» والإرادة تأتي بعد العلم؛ فما أراده الله 
تعالئ لا يكون فيما علمّ أنه سيقع» وما علمه يقع فقد أراده وقدر عليه. 


وقوله: (وائما لم تتعلق القدرةوالارادة بالواجب والمستحيل؛ لأن القدرة 


والإرادةلما كانتا صفتين مؤثرتين ومن لازم الأثرأن يكون موجودا بعد 
عدم» لزم أن ما لا يقبل العدم أصلًا ڪالواجب» لايقبل أن يكون أثرا لهماء 
والا لرم تحصيل الحاصل. ومالا يقبل الوجود أصلاكالستحيل ؛لايقيل 
أيضاأن يكون أشرا لهماء وإلا لزم قلب الحقاد تق برجوعالمستحيل عين 
الجائزء فلاقصورأصلا 2 عدم تعلق القدرةوالارادةالقد يمتين بالواجب 
والمستحيل, بل لو تعلقتا بهما لزم حينئذ القصور؛ لأنه يلزم على هذا التقدير 
الفاسدء أن يجوزتعلقهما بإعدامأنفسهماء بل وبإعدامالذات العليض: 
وبإثبات الألوهي ت من لا يقبلها من ا لحوادث؛ وسلبها عمن تجب له- وهو مولانا 
جل وعز- وأي نقص وفساد أعظم من هذا . 

وبالجملي فد لك المد ير الفاسد › يؤدي إلى تخليط عظيم لا يبفى معه 
شيء من الايمان؛ ولاشيء من العقلياتأصلاء ولخفاءهذاالمعنى على بمض 
الأغبياء من ا مبتد عن صرح بنقيض ذلك فنقل عن ابن حزم أنه قال 2 
الملل والتحل:إنه تعالى قادرأن يتخذ ولدا؛ إذ لولم يقدرلكان عاجزاء 
فانظراختلال عقل هذا ا مبتدع؛ كيف غفل عما يلزمه على هذه المقالت 
الشنيعت: من اللوازم التي لاتد خل تحت وهم وكيف فاته أن العجزانما 
يكون لوكان القصورجاء من ناحيم القدرة: أماإذا كان لمدم تعلق 
القدرة: فلايتوهم عاق ل أن همذا عجز. وذكر الأاستاذ أيبوإسحاق 
الاسفرايني, أن أول من أخذ منههذ اال مبتد ع وأشياعهذ لحك بحسب فهمهو 
الركيت. من قصن إدريس عليه السلام حيث جاءه إبليس 4 صورة ادمي 
وهو يخيط؛ ويقول ‏ كل د خلنّ الإبرة وخرجتها: سبحان الله والحمد لله 
جاءه بقشرة بيضت؛ فقال له: الله تعالى يقد رأن يجعل الد نيا هذه القشرة 
9 فقّال له جوابه: الله تعالى قادرأن يجعل الدنيا سم هذه الابرة: 
وزخس إحدى عينيه؛ فصارآعور. قال: وهذا وإن لم يروعن رسو[ الله صلی 
الله تعالى عليه وآلهوسلم: فد ظهر وانتث نتشرظهورالا يرد . قال:وقدأخذأبو 
الحسن الأشعري من جواب إدريس عليه السلام» أجو ب7 مسائل كثيرة من 
هذا الجنس, وأوضح هذا الجواب» فقال: إن أراد السائل أن الدنيا على ما همي 
عليه والقشرة على ماهي عليه فلم يقل ما يعقّل, فإن الأجسامالكثيرة 
يستحيلأن تتداخلوتكون + حيز واحد. وإن أراد أنه يصغر الد نيا قدر 


القشرة ويجعلها فيهاء أويكبرالقشرة قد رالد نياويجعلالد نيا فيهاء فلعمرى, 
الله تعالى قادرعلىذ لك وعلى أكبرمنه: قال بعض المشايخ: وإنمالم يفصل 
إدريس عليه السلام الجواب هكذا؛ لأن السائل متعنت: ولهذا عاقبه على 
هذا السؤال بنخس العين »وذ لڪ عقو بت كل سائل مثله ) : 

أشارٌ المُصنفٌ هنا إلى سبب عدم تعلّق القدرة والإرادة» بالمُستحيل 
والواجب ؟ وحاصله ما يلي: ۰ ۰ 
١‏ - إن قِيل: لِمَلَم تتعلق القدرة والإرادة بالمُستحيل ؟ قيل: لأن 

اعون وراد لوا فى كو جام رهبا حصو ا 
فالشخصٌ له قدرة على القيام والقعودء فتكون أثر قدرته وإرادته 0 
هذا الفعل من القيام والقعود. 

فإن قِبلَ: إن قدرةً الله تعالئ تتعلتق بكل شيء حت المُستحيل فيقع. 
قِيلَ: إذا وق المُستحيل لم يصر مُستحيلا؛ لأنك فرضته مُستحيلا ثم 
قلت: إنه يقع» فنفيت عنه الاستحالة فلم يصر مُستحيلاء وهذا قلبّ 

للحقيقة» ولذا فالقدرة لا تعلق بالمُستحيل. 

رافک ای القدرة وال الراب ؟ قعل : الواتجي 
الموحودٌ لا تعلق به القندرة؛ لأنه موجود» فيكون هذا من باب تحصيل 

الحاصل. ۰ 

وه ها الاه فد لى ال رة مد ستصول الف لو 
كان الكتاب في مكانه. وأردثٌ تحريكه ثم عَدَلْتُ عن ذلك؛ لوبقائه في 


مكانه» فهنا تعلقت الإرادة بعدم تحريكه وتغييره عن مكانه؛ لأنه موجود 
ل جا الا وبا 


0 


قِيل: بألا يأتي بنقيضه أو ضدوء وهذا فيه تساهل. 


اما القدرةٌ والإرادةٌ فهما ُؤثرتان» ما بُوجد الشيء» ولذا فهما 

لا يتعلقان بالواجب الموجود ء الذي هو موجودٌ واجب؛ لأنه تحصيل 

حاصل» وتحصيل الحاصل ليس صحيحًا. ولا تتعلقان كذلك بالمُستحيل؛ 

لآنه نه قلبٌّ للحقيقة؛ فإذا قَدّرتم الشيء كونه مُستحيلا لا يقع» ثم أوقعته القدرة 
والإرادة» انتقص قولكم؛ لأنه صارٌ جائرًا مُمكنا لا مُستحيلا. 

ثم ذكرٌ المُصنفٌ لازمًا فاسدًاء لو قي بتعلقٍ القدرة والإرادة 

بالواجب والمستحيل» فقال: ( بل لو تعلقتابهما لزم حينئذ القصور؛ لأنه 


يلزم على هذا التقديرالفاسد أن يجوز تعلقها بإعدام أنفسهماء بل وبإعدام 
الذاتالعليت: وبإثبات الألوهين لن لا يقبلها من الحوادث, وسلبها عمن تجب 


له وهو مولانا جل وعزء وأي نقص وفساد أعظم من هذا ) : 
التقديرالفاسد, أن يجوز تعلقها بإعدام أنفسهماء بل وبإعدامالذات‌العليي» 
وبإثبات الألوهيت لن لا يقبلها من ا لحوادث) : يعني : 
١‏ - أن القدرة تبطل القدرة والإرادة. وعليه يُقال: هل تستطيع القدرة 
أن تزيلٌ القدرة أو الإرادة ؟ الجواب: لا؛ لأا لا تعلق لها بالمُستحيل. 
1- وقوله: ( أوبإعدام الذاتالالهية): يعني: هل تتعلق القدرة بإعدام 
الذاتٍ الإلهية ؟ يعني: بأن يُعدِمَ الله تعالئ نفسه ؟ -تعالئ الله عما يقولون 


علوًا كبيرًا - والجواب: لا؛ لأن هذا مُستحيلء والقدرة لا تعلق لها 


بالمستخيل: 
ھ 4 وځ م ٠‏ وه 3 o‏ 

۳- وقوله: ( وبإثباتالألوهين كن لا يقبلها من الحوادث): يعني: جعل الشيء 
الذى ليس بإله لها وهذا مُستحيل؛ لأنه لا تعلق به القدرة. 

وقوله: ( وبالجملت فذ لك التقد يرالفاسد » يؤدي إلى تخليط عظيم لا 
يبقى معه شيء من الايمان: ولاشيء من العقليات أصلا. ولخفاء هذا المعنى 
على بعض الأغبياء من المبتد علي صرح بنقيض ذ لك: فنقل عن ابن حزم 
أنه قال 2 الملل والنحل: إنه تعالى قادرأن يتخذ ولداء إذ لولم يقدرلكان 
عاجرًا. فانظر اختلال عقل هذا ا مبتد ع» كيف غفل عما يلزمه على هذه 
المقالنالشنيعت من اللوازم التي لا تد خل تحت وهم وكيف فاته أن العجز 
إنما يكون لو كان القصورجاء من ناحين القدرة: أماإذا كان لعدم تعلق 
القدرة: فلايتوهم عاقل أن هذا عجز ) : 

١ 8.‏ ا 0( ركه اث »_ |1 ١‏ 

بالنظر إلى كلام الإمام ابن حزم وما سطره فإنه یری ان الله تعالئ 
قادر عل أن تذل ولداء وقال كلامًا صريحًا ٤‏ هذاء مع أن هذا من 
المُستحيل الذي لا تتعلّق به القدرة» لكنه بن فهمه على بعض النصوص 
القرآنية؛ كقوله تعالى: # لَوَأَرَادَ اه أن يد ودا لَأصَطي مِنَا يَخْلْنُ م 
يماك € الزمر:»]» فَمَهِمَ من هذه الآية جواز اتخاذ الولدء فدخل الخطأ على الإمام 


١ط ابن حزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل» دار الكتب العلمية -بيروت»‎ )١( 
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ابن حزم من هذه الآية وغيرهاء ولكن لا دلالة فيها على ما يريل''". 

والفهمٌُ الصحيحٌ للآية ليس على هذا الوجه؛ بل الله تعالئ علّقها على 
مستحيل» فهو منزة عن الولد» لكن لو أراد الله تعالل لاصطفئا هو لنفسه» لا أن 
تختاروا له أنتم» فتصطفون له البنات وتختاروا أنتم البنين. فالله تعالئ يناقشهم 
بعقولهم: لو راد الله أن يتخدّ ولا لاصطفئ مما يخلقٌ ما يشاء لكنه علّقه على 


)١(‏ وفي هذا يقول شيخ الإسلام ابن تيمية في مجموع الفتاوئ:(8/8): «قد أخبر الله أنه على 
كل شيء قدير» والناس في هذا على ثلاثة أقوال: طائفة تقول: هذا عام» يدخل فيه الممتنع 
لذاته من الجمع بين الضدين»وكذلك يدخل في المقدور» كما قال ذلك طائفة منهم ابن 
حزم. 
وطائفة تقول: هذا عام مخصوصء يخص منه الممتنع لذاته؛ فإنه وإن كان شيئًا فإنه لا 
يدخل في المقدور كما ذكر ذلك ابن عطية وغيره» وكلا القولين خطأ. 
والصواب: هو القول الثالث الذي عليه عامة النظار: وهو أن الممتنع لذاته ليس شيئًا البتةه 
وإن كانوا متنازعين في المعدوم» فإن الممتنع لذاته لا يمكن تحققه في الخارج. 
ولا يتصوره الذهن ثابتا في الخارج» ولكن يقدر اجتماعهما في الذهن» ثم يحكم على ذلك 
بأنه ممتنع في الخارج؛ إذ كان يمتنع تحققه في الأعيان وتصوره في الأذهان. إلا علئ وجه 
التمثيل» بأن يقال: قد تجتمع الحركة والسكون في الشيء فهل يُمكن في الخارج أن يجتمع 
السواد والبياض في محل واحد» كما تجتمع الحركة والسكون ؟ فيقال: هذا غير ممكن. 
فيقدر اجتماع نظير الممكن» ثم يحكم بامتناعه» وأما نفس اجتماع البياض والسواد في 
محل واحدء فلا يمكن ولا يعقل» فليس بشيء لا في الأعيان ولا في الأذهان. فلم يدخل في 


ص 
هھ 


ر ي رر مرت سا 
قوله: ‏ والله عل کل سىء فر #آل عمران:189١2.‏ 


س ھە 


مُستحيل» ومُستحيل أن يريد الله تعالئ ذلك. 
ا وهذا 
قض لقوله تعالئ: # والله ڪل كلسي فَدِرٌ € [العمران:184] ؟ قِيلَ: هذا 
ماح او ود او 
تتعلّق به القدرة» فالقدرة إنما تعلق بما هو شيء» على وفق الآية القرآئية 


وقوله: ( وذكرالأستاذ أبو إسحاق الاسغفراييني, أن أول من أخن منه هذا 
المبتد ع وأشياعه بحسب فهمهم الركيك. من قصل إد ريس عليه السلام: 
حيث جاءه إبليس 2 صورة آدمي وهو يخيط؛ ويقول 2 كل د خلس الإبرة 
وخرجتها: سبحان الله والحمد لله . جاءه بقشرة بيضت فقال له: الله تعالى 
يقدرأن يجعل الد نيا هذه القشرة؛ فقّال له 2# جوايه: الله تعالى قادرأن 
يجعل الد نيا 2 هذه الإبرة» وزخسإحدى عينيه فصارأعور. قال: وهذاوإن لم 
يروعن رسول الله صلى الله عليه وعلىآله وسلم › فقد ظهروانتشرظهورا لا 
يرد ): 

وهنا يظهرٌ خلل منهجي آخرء وهو: بناء مسائل العقيدة على ييل هده 
الأخبار التي لا زمامَ لها ولا خطام. وهنا نشيرٌ إل قضيتين: 

١‏ -أن الشخص إذا كانت عنده مادة كلامية ومادة صوفية» تجده يأق 
بالعجائب؛ كالغزالي مثلاء الذي جمعَ بين علم الكلام والتصوفٍ وخلط 
بينهماء فصار يأتي بأحاديث وقصص عجيبة. 

فبعضهم يتقمّص شخصيتين: شخصية كلامية» وشخصية صوفية؛ 


۴ 57 و ع ص 

فحين يتقمص الشخصية الكلامية» تجده يرد الاحاديث بعلل واهية» وإذا 
تقمّصّ الشخصية الصوفيةء قبل كلّ شىء يويد مذهبه» ولو كان حديثًا 
ضعيقًا أو واهيًا أو موضوعًا. ولذا تجدهم يتبعون المُتشاءبات الواهيات» 


و كز ن الات المدكمات ر هاا ادعب رفو فد غلاق 
المنهج. 

- أن هؤلاء يلون كل شيء فيما يُقَرّرونه من المسائل» ولو كانت مثل 
هذه القصة الواهية التي حُكِمَ عليها بأنها لم تثبت» ومع ذلك قالوا: لا ترد ! 
لكن العجب: أنهم يردون الأحاديث الصحيحة في باب العقائد الصحيحة» 
التي تخالفٌ منهجهم وقانونهم الكلامي» ولو كانت من أحاديث الصحيحين؛ 
بحجة أنها من أحاديث الآحاد, فيسلّطون عليها التأويل المذموم. 

وقوله: ( قال: وقد أخذ أبوالحسن الأشعري من جواب إدريس عليه 
السلام, أجو ب2 مسائل كثيرة من هذا الجنس... ) : 

والمُشكلٌ هنا أنه أوردَ هذه الإيرادات والجوابات عليهاء وكأن 
القصة ثابتة صحيحة. 

والخلاصة: أن قدرة الله تعالئ شاملةٌ لكل شيء» لكنها لا تتعلّق 
الات رال عات وما يُعرف بنظرية الانفجارٍ العظيم - مع ما 
لها وماعليها - إلا أنه يُستأنس بهافي بيان كمال القدرة الإلهية- 
وحدوث العالم وعدم أزليتهء وبيانها: أن هذا الكون نشا عن انفجار 


هائل» نتجت عنه هذه الكواكب والأفلاك قبل ملايين السنين. ودليلهم 


على ذلك: تباعدٌ الأفلاك والمجرات؛ فإذا كانت الآن تتباعد» فهذا دليل 
على أنها كانت في الزمن السابق مُتقاربة حتئ صارت نقطة واحدة» هي 
التي انفجرٌ منها الكون. وهذا التوسعٌ يشهد له القرآن» قال تعالئ: 
9 والسمَاء بها بأ وَإِنَالمُوسِعُونَ € [الذاريات:41]» فقدرة الله تعالئ على 


اث ممه کے 


إمكانٍ ذلك واقمٌ لا شك فيه. 


وقوله: ((ص)والعلمالمتعلق بجميعالواجباتوالجائزات 
والمستحيلات. و 2 يلآت. 

(ش) العلم: هو صف ينكشف بها ما تتعلق به»انكشافا لا بيحتمل 
النفيض بوجه من الوجوه» فمعنى فولنا: المتعلق يجميع الواجبات الخ أن 
جميع هذه الأمورمنكشفت لعلمه تعالى : ومتضحت له تعالى أزْنا وأبدا بلا 
تأمل ولا استد لال» اتضاحا لاايمكن أن يحكون ‏ نفس الأمر: على خلاف ما 
علمه عزوجل) : 

العلمٌ ليس مثل القدرة والإرادةء لا تعلق إلا بالمُمكناتٍ الجائزات. 
بل العلمٌ يشمل كلّ ذلك؛ فالله تعالئ يعلمٌ المُستحيل والواجب 
والممكن؛ لان العلم انکشاف» لا تأثيرَ له بالإيجاد. 

وقوله: ((ص) والحياةوهي لا تتعلق بشيء. 


( ش ) الحياة: صف تصحح لن قامت يه أن يتصف بالادرااكت. ومعتى 
كونها لا تتعلق بشي ء: أنها لا تقتضى أمرا زائدا على القيام بمحلهاء والصضب 
المتعلقهي التي تقتضى أمرا زائدا على ذلك. ألاترى أن العلم بعد قيامه 
بمحله يطلب أمرا يُعلم به وكناالقدرة والارادة ونحوهما. وبالجملت 
فجميع صفات المعاني متعلقت, أي: طالب: لزائد على القيام بمحلهاسوى 


الحياة» وهذا التعلق نفسي لتلك الصفات» كما أن قيامها بالذات نفسي لها 
أيضا): 


قوله: ( والحياةوهي لا تتعلق بشيء)› يعني: أنه لا قاد لها بشيء» 
لكنها هي سبب اتصاف الإنسانٍ بالعلم والقدرة؛ فالشخصٌ الميت لا 
يعلم ولا يقدر. 

فالحياة عندهم مُصَححَة للعلم ولبقية الصفاتء فبها تقع الصفات. 
فالحياةٌ شرط والعلمٌ والقدرةٌ وغيرهما مما يُثبتون من الصفاتِ مشروطة 
بالحياة. وهي صفة قائمة بمحلهاء بخلاف الإرادة والقدرة» فلهما تعلّق 
بالإيجادٍ والتخصيص للموجود. 


وقوله: ((ص)والسمعوالبصرالْمتَعلقَان بجميع الْمُوجودات. 

( ش) السمع والبصر: صفتان ينكشف بهما الشيء ويتضح كالعلم إلا 
أن ا لانكثاف بهما يزيد على الانكشاف بالعلم: بمعنى :أنه ئيس عيته› 
وذ لك معلوم 2 الشاهد ضرورة: ومتعلقها أخص من متعلق‌العلم؛ فكل ما 
تعلق به السمع والبصر تعلق به العلم ,ولا ينعكس إلا جزئيًا. ونبه بقوله: 
( يجميع الموجودات) على أن سمعه تعالى وبصره» مخالفان لسمعنا وبصرنا 2 
التعلق» إذ سمعنا إثما يتعلق عادة بيعض الموجودات» وهي الأصوات 2 جهن 
مخصوصح» وعلى وجه مخصوص من عدم البعد والسرجداءوبصرنا إثما 
يتعلق عادة ببعض الموجودات» وهي الأجسام وألوانها وأكوانها. .2 جهن 
مخصوصت وعلى صف مخصوصت, وأماسمع مولانا جل وعزوبصره 
فيتعلقان بكل مو جود قد يما كان أوحاد ثا؛ فيسمع جل وعزویری 2 أزله 
ذاتهالعليت, وجميع صفاته الوجود يت ويسمع ويرى تبارك وتعالى مع 
ذلك فيما لا يرال د وات الحكاثنات كلها جميع صفاتها الوجوديي, سواء 
كانت نت من قبيل اللأصوات أومن غيرهاء أجساما كانت نت,أوأكوانًاء أوألوانًا “أو 
غيرها): 


جَعلَ المُصنفٌ مُتعلَقٌ صفتي السمع والبصرء كالعلم المتعلّقِ بكل 
شيء. فقال : ( والسمع والبصرالمتعلقان يجميع الموجودات)» وهنا يقال له: 
على أي أساس بنيتَ هذا الحكم ؟ إن قلت: القرآن ! فالقرآن على 
خلاف ذلك» وإن قلت: العقل ! فالعقل على خلاف ذلك أيضًاء وإن 
قلت: الشاهد ! فالشاهد على خلاف ذلك أيضًا. 

فالقرآن يشت Np O‏ # قَذَسَيع 


آل ۴ ر و 


ول الى رلك فى روج ھا ودف اال لوه يمع حاورا # [المجادلة: :1[ 

فهنا السماعٌ مُتعلّقٌ بالصوتِ» وقال ا * وف ل اعملواس یری اد 4 
[التوبة:8١٠])‏ وهنا علَّيَ الرؤية بالعمل؛ لأن اله تعد ات 
ا امتا وق رلب اق اا 000 
الأصواتٌء أما المطعوماثُ» والمشموماتٌ» والمرئيات فلا تسمع. 

فيقال له: إن اعتمدت على الشاهده فالشاهد يحكمٌ بغير ما ذكرت. 
فالشاهدٌ يحكمٌ بأن السمع يتعلّقٌ بالأصواتء والبصرٌ بالمرئيات. 

إذن: فلا دلي ولا برهانَ يدل علئ هذا القولء لامن النتقل 
ولا من العقل» وإنما تعلقهما - أي: السمعٌ والبصرٌ - بما هو معلوم عند 
الناس تعلقهما به. 

وأنبه هنا على قضية مهمة: 


وهي أنه ينبغي التفريق بين مسألتين: بين مسألةٍ التعلّق وبين مسألةٍ 
شمول الصفة لله تعالى؛ فسمع الله تعالئ مُطلق ليس كسمع البشر؛ فإن سمع 
تمان قطلق لأ يه شر ءء يلاق مم البغر فإنه القيده هذا ةبر 
يختلف عن مسألتنا في التعلّقء ومع ذلك ثقال: هذا الإطلاقٌ في السمع 
متلق بالأصواتء فلا تعلق له بالمشموماتٍ أو المطعوماتٍ أو المرئيا. ' 


وقوله: ( ومتعلقها أخص من متعلق العلم فكل ما تعلق به السمع 
والبصرتعلق به العلم, ولا ينعكس إلا جزئيا ) : 

هذا صحيح؛ لأنه يُمكنْ للشخص الأعمئ أن يعلم بكلام الآخر 
ووجوده بسماع صوته» مع أنه لا يراه» وكذا يمكن للأصم رؤية انكل 
وإن كان لا يسممٌ كلامه؛ فصفة السمع وت زائ علا الأصم الذي 
لايسمع» وكذا المُبصرٌ معه زيادة علم على الأعمئء بالرؤية مع سماع 
الصوت. فالسمعٌ والبصرٌ وصفان زائدان على العلم في الشاهد. 
وبالاستناد إلى الشاهدء نجدٌُ أنهما مُتعلّقان بالأصوات والمرئيات. 

وقوله: ( ونبه بقوله: يجميع الموجودات» على أن سمعه تعالى وبصره 
مخالفان لسمعنا وبصرنا 2 التعلق. .. ): 

ما ذكره مُؤيَدٌ بالعقل» لكن الغلطً الذي وقح فيه: هو الشمولٌ الذي 
ذكره في التعلق. 

إذن: هنا أمران: 


ب 


١‏ - سمع الله تعالئ: فهو سمع مُطلق» أما سمع البشر: فهو سمع 


مُقيّده ولاب له حتىٰ يتحقق» من وجود شروط وانتفاء موانع» وإلا لم 
e‏ 

- أن تعلق السمع بالمسموعاتء والبصر بالمرئيات. وأما ما ذكره 
المُصنف من ا وهو أن السمع والبصر يتعلّقان بكل 
الموجوداتء كالعلم» فليس صحيحًا؛ لعدم وجودٍ سندٍ شرعي ولا عقلي 
يو يد ذلك. ۰ 


وقوله: (( ص) والكلام الذي نيس بحرف ولا صوت ويتَعلَق بما يَتَعَلّقَ به 
الْعلِممنَالْمُتَعَلّقَات. 

( ش ) كلام الله تعالى القائم بذاته: هموصغةأزلينٌ» ليس يحرف ولا 
صوت. ولا يقبل العدم وما معناه من السكوت. ولا التبعيص ولا التقديم 
ولا التأخير؛ ثم هو مع وحد ته متعلق» أي: دال أزنا وأبدا على جميع معلوماته 
التي لانهاية لهاء وهو الذي عبرعنه بالنظه المعجز المسمى أيضا بكلام الله 
تعالى حقيقة لغويتة؛ لوجود كلامه عزوجل فيه بحسب الد لالت لا 
بالحلول»ويسميان قرآنا أيضاء وكنه هذه الصف نّوسائرصفاته تعالى 
محجوب عن العقل. كذاته جل وعز» فليس لأحد أن يخوض ل الكنه؛ بعد 
معرفى ما يجب لداته تعالى ولصماته: وما يوجد 2 كتنب علماء الكلام: 
من التمثيل بالكلام النفسي 2 الشاهد » عند ردهم على المعتز ل القائلين 
بانحصارالكلام 2 ا لحروف والأصوات, لا يفهم منه تشبيه كلامه جل وعز 
بكلامنا النفسي 2 الكنه؛ تعالى وجل عن أن يكون له شرد يك 2 ذاته أو 
صفاته أوأفعاله,وكيف يتوهم أن كلامه تعالى مماثل لكلامنا التنفسي» 
وكلامنا النفسي أعراض حادثت,: يوجد فيها التقديم والتأخير»وطرو 
البعض بعد عدم البعض الذي ينقد مد ويترتب وينعدم بحسب وجود جميع 
ذلك 2 الكلام اللفظي؛ فمن توهم هذا كلامه تعالى › فليس بينه وبين 
الحشوين وزحوه من المبتد عالقا ئلين: بأن كلامه تعالى حروف وأصوات 


فرق وإنما مقصد العلماء بذكرالكلام النفسي ‏ الشاهد النقض على 
ال معتزلن ++ حصرهم الكلام 2 الحروف والأصوات» فقيل لهم ينتقض 
صوت: وإذا صحذ لڪ فكلام مولانا أيضا كلام ليس يحرف ولا صوت؛ فلع 
يفع الاشتراك بينهما إلا 2 هذه الصف السلبيت» وهي أن كلام مولانا جل وعز 
ليس يحرف ولااصوت: كما أن كلامنا النفسي ليس يحرف ولا صوتأما 
الحقيقي فمبايت م للحقيق كل المبايني. فاعرفهذا فقد زلت هنا أقدام لم 
تؤيد بنورمن الملك العلامء وهنا انتهي 2 العقيدة ما عد من صفات ا معاني ) : 

ذكرٌ المُصنف هنا عقيدته في صفة الكلام لله تعالى» فقال: ( والكلام 
الذي ليس يحرف ولا صوت, ويتعلق بما يتعلّق به العلم من المتعلقات. كلام 
الله تعالى القائم بذاته»هوصف م آزل ياليس يحرف ولاصوت» 
ولا يقبل العد م وماك معتاه من السكوت»ولاالتبعيض»ولاالتقديم وله 
التأخير): 

وإنما قال هذا فرارًا من الحدوث؛ فإن أساس مشكلة المتكلمين: هو 

الى ت 

القانون الذي سَنوه وجعلوه حاكمًا على نصوص الصفاتء وقالوا: مالا 
يخلو من الحوادث فهو حادث. فأردوا تنزية الله تعالل عن الحوادث 
حتیٰ لا يكون ادنا فقالوا: هو قديم أزلي واحد. لا تتعلّقٌ به الحوادث» 
وهذا يظهر جليًا في صفة الكلام لله تعالئ» فهم إنما وصفوا كلامه تعالى 
بأنه واحد قديمٌ بلا حرف ولا صوت؛ فِرارًا من الحدوثء فعدّوا الكلام 

: 4 ج 
بحرفٍ وصوتٍ حدوثا يتنزه عنه الباري. 

١ 4م عو ع‎ ٠ 
والصحيح الذي عليه آهل السّنةٍ والجماعة: أن الله تعالئ يتكلم‎ 
ا و‎ 0 2 ۶ 1 

بحرف وصوت» وأن الكلام صفة ذاتية اختيارية» وان الله يتكلم 


تی شاء وكيف شاء» وأن الکلام بحرفٍ وصوت وإن كان حُدوئًاء لكنه لا 

51 .ا سىس 5 ١‏ يج 
يمنع أن يكون قديمًا؛ فكلام الله تعالیٰ قديم النوع حادث الاحاد. ولكن 
لا يقبله العقل. 

ولبيان هذه المسألة نقول: 

٠‏ أهل السنة لا إشكالٌ عندهم في تعلق العلم بالحوادث» وأن علمه 
oy ۶ LL‏ 
تعالئ يحدث شيئًا بعد شيء» مع إيمانهم بان علم الله تعالئ قديم» ولكن 
ليس کون علم الله قديمًا أنه لا يحدث. 

» ومايُوضٌحٌ هذا: أن الشخص عنده علمٌ قديعٌ بأن الشمس ستُشرقٌ 
غدّاء فعلمه بأنها ستشرق غندّاء ليس كعلمه بأنها تشرق الآن, ثم إذا 
أشرقت وغربت» صارٌ عنده علم بأنها قد آشرقت» فعلمه بأنها ستشرق» 
TET‏ ع اع 
غير علمهٍ بأنها تشرق» وغير علمه بأنها أشرقت. 

© فيلم الله تعالئ المُتعلّقٍ بالمستقبل شيء» وعلمه بالشيء حين 
وقوعه شيء آخرء ولو قِيلّ: هذا يعد حدوئاء فكان ماذا ؟! فلا مُشكلة 
عند أهل السنة والجماعة في هذه المسألة؛ لأن الله تعالئ يخلقٌ ويفعل 
ويعلم ويسمع ويرئ» فهو يرئ الأشياء إذا أوجدهاء أما قبل إيجادها فهو 
مھ يما. 

© والشاهدٌ: كما أن علمه تعالئ يحدث مع أنه قديم» فكذلك كلامه 


جل وعلاء فهو قديمٌ أزلي. وإن كانت أفراده تحدث شيئًا بعد شيء» فلا 
مُشكلة في ذلك؛ فإن الله تعالئ كَلَّمَ آدم عليه السلام» وسيُكلّمه يوم القيامة 
وكَلَّم موس وناداه وناجاه. وكَلَّم نبينا محمدا یاف وتكلّم بالقرآنِ حين 
إنزاله مُنجّماء فهذا كله يدل على حدوثه في ذلك الحين. إذن: فلا معنئ 
لإنكار ذلك. 


وقوله: ( ثم هومع وحد ته متعلق, أي: دا ل أزْنًا وأبدا على جميع معلوماته 
التي لا نهايت لها وهو الذي عبرعنه بالنظم المعجز المسمى أيضا بكلام الله 
تعالى حقيق3 لغويتٌ؛ لوجود كلامه عزوجل فيه بحسب الد لالت لا 
بالحلول» ويسميان قرآنا أيضا ) : 

قوله: ( مع وحدته ): يعني: أن كلام الله تعاليل واحدء فالتوراة 
والإنجيلٌ والقرآن شيء واحد. وهذا الكلامُ يذل فار الفط الى 
وقعوا فيه؛ وإلا فهل # فل هو آله کد € [الصمد:١]»‏ مثل قوله تعالی: 

تدان ھب وب € [السد:١]‏ ؟ لاء ولكنهم بهذا الكلام يُمهدون 
لعقيدة وحدة الوجود؛ وذلك أن أبررٌ شيء في الإنسانٍ هو ا س 
الأشياء» فلو قرأ شخصٌ القرآن» وجعل مكان الإدغام إظهاراء ومكان 
الإخفاء إقلايّاء وأبدلٌ بعض الأحكام ببعضء وقال: كلها ت واحد. لع 
مُخطءًا؛ لأنه لا من التمييز بين الأحكام قَجَمْلُ الكلام كله واحدّاء لا تمييرٌ 
لبعض أفراده عن بعضء يعد مُخالقًا للشرع» ولا يدل عليه نقلٌ ولاعقل. 

تحن تور فقن اكاك مقي ور بحم نمم كدر ر 
أمام هذه الأفكار المنحرفة» _ عقيدة وحدة الوجود ونحوها. 


فکلام الله تعالی مُتميزٌ بعضه عن بعض» ولكن هؤلاء يفرّون من كلام 
المعتزلة القائلين: إن كلام الله تعالئ مخلوقء إلى هذا الكلام الذي لا حقيقة له. 

وقوله: ( وكنه هده الصمي وسائرصقاته تعالى » محجوب عن العقل 
كذاته جل وعز: فليس لأحد أن يخوض ‏ كنهه: بعد معرف ةما يجب 
لذاته تعالى ولصماته ) : 


لكنَّ المُشكلة أنهم هم الذين خاضوا في هذا الكلام؛ فهو حين جعل القرآنَ 
EO 1 :‏ 5 1 

هذه الصفات التى ذكرهاء صارٌ خائضا في الكنه الذي نهى هو عن الخوض فيه. 

وقوله: (ومايوجد 2 كتب علماء الكلام» من التمثيل بالكلام 
النفسي 2 الشاهد» عند ردهم على ال معتزلةالقائلين: بانحصارالكلام 
2 الحروف والأصوات, لايفهم منه تشبيه كلامه جل وعزبكلامنا النفسي 
+ الكنه: تعالى وجل عن أن يكون له شريكت: للاذاته: أوصفاته؛ أو 
أفعاله): 

هنا عاد بالنقض على الكلام النفسي الذي يقول به الأشاعرة؛ فجعله من 
قبيل التمثيل في باب الحجاج والردٌ على المعتزلةء وكأنه ليس هناك كلام أصلا. 

وقوله: ( وكيف يتوهم أن كلامه تعالى مماثل لكلامنا النفسي» 
وحكلامنا النفسي أعراض حادثن: يوجد فيهاالتقديم والتأخير»وطرو 
البعض بعد عدمالبعض الذي يتقد مد ويترتب وينعدم بحسب وجود جميع 
ذلك 2 الڪلام اللفظي ) : 

هذه هي مشكلة المتكلمين؛ فإنهم يرون أن الكلام أعراض حادثةء يُوجد 
ا 10 د : ت : 
فيه التقديم والتاخير» وحدوث لبعض الكلام بعد انعدام ما تقدمه» وهذا 


محال في حق الله تعالئ كما يزعمون. مع أن القرآنَ حين ذكرٌ خطابات الله 
تعالئ لآدمّ عليه السلام» والملاتكة» وإبليس» ذكرها بلفظ القول (قالوا - 
وقلنا)» والعجيبٌ أنهم يُقرّونَ بما ورد من الخطاباتِ الصادرة من آدمَ 
عليه السلام» والملائكة» وإبليسٌء ويتوقفون في خطاب الله تعالئ لهم ! 
فإن قصة آدمَ عليه السلام» وذكرٌ الملائكةء وإبليس» وخطاب الله تعالى 
لهم. وَرَدَ على صورة خطاب وحوار» وآدمٌ عليه السلام قهم من خطاب 
الله تعالئ له العتاب» فرجع إلى ربه وتاب وأناب» فهذا هو مقصود الآية. 


ونحن لم نخض فيما ثهينا عنه» بل نحن مُتوائمون مع منهج القرآن. 

وهذا صد منه مبالغة في تنزيه الله تعالئء فهو يقول: لو سمعتم 
أصحابنا يقولون بالكلام النفسي» فهو مجرد رد على المعتزلةء وقد عبّر 
عنه بقوله: ( وإثما مقصد العلماء بذكر الكلام النفسي ‏ الشاهد , النقض 
على المحتزل ت2 حصرهم الكلام 2 الحروف والأصوات ) . 

ونتيجة قول المُصنفي: إنه لا يُمكنْ أن يُشّبَهِ الكلامُ النفسي بكلام الله 
تعالى؛ لأن الكلامَ النفسي فيه تقديمٌ وتأخيرء وهو بهذا أخرجَ الکلام عن 
معناه الحقيقي المُرادء كما أخرجٌ السمع والبصرٌ عن معناهما الحقيقي. 
ففرّعٌ الصفات عن معناها دون مُستندٍ صحيح يُعوّلٌ عليه. 

وقوله: (فمنتوهمهذاغ كلامه تعالى فليس بينهوبين الحشويت 
ونحوهم من المبتد عن القائلين: بأن كلامه تعالى حروف وأصوات, فرق) : 


وهذه صورة من صُورٍ التشنيع التي يراد منها التنفير عن مذهب أهل 


الحق؛ وهو أن الله تعالئ يتكلم بحرفٍ وصوت» كما ثبت في الكتاب 
و 


)١1(‏ والأدلة على ذلك أكثر من أن تحصرء وقد ذكر الإمام ابن منده في كتاب التوحيد» كثيرًا من 
الدلائل على إثبات صفة الكلام لله تعالئ» وأنه تعالئ يتكلم بحرف وصوت» كيف شاء 
ومتىل شاء؛ ومن ذلك قوله: 

و Es E‏ ا E‏ 
شاء من خلقه» موصوف بذلك» قال تعالی: لاما قرلا لِنَوتء إا أردئه أن تقول له كن 
يَبَكْوْنٌ €النحل:۰٤»‏ وقال عز وجل : #آلا لَه لَْْقٌ وَآلْأَتَمُ € الأعر اف »١ ٤:‏ فبان بقوله» أن 
أمره غير خلقه» وبأمره خلق» ويخلق. 

- بيان آخر: يدل على أن الله عز وجل إذا تكلم بالوحي سمعه أهل السموات: روي ذلك عن 


رم کنر 


عبدالله بن مسعود وابن عمر مرفوعًا وموقوقا؛ قال تعالئ: ْح إِذافرع عن ويهر الوا مادا 
ال ریک الوا لحي € سبأ:7. 

- بیان آخر: يدل علئ كلام الله عز وجلل إذا أراد أمرًا: قال الله عز وجلٌ: تما ولا لق إ5آ 
آردته أن تقول لهك فيكو € النحل: 5٠‏ 

2-١‏ 1 1 1 11 17ا0ظ2ظ قال الله 
عز وجل: #وَلَْفَدٌ سبقت كلما اوتا الْمْرْسَِنَ € الصافات:١217‏ وقال: وولا ڪيمة 
سَبَّقَتٌ من رَيَلَكَ € فصلت:٥٤.وقال:‏ # وَتَمَتْكلِمَتٌ ريك صِد فاعرلا € الأنعام:0١١»‏ وقال: 


رک 


وکر حَقَتٌ کلمت ریک € غافر:٦‏ وقال: #قل لو کان البَحَرٌ هِدَادًا کلم ری 4 


ص 


وسبقٌ أن أشرنا إلى مُشكلةٍ المتكلمين: وهى أن إثباتَ هذه الصفات 


رونو ر ر م عط ے زم م 


الكهف:9 0٠١‏ وقال: « وات ل ما وی ی إ کک من کاب ري ك لامبَدلَلِكلِمَيد € الكهف:۲۷. 
- بيان آخر: يدل على أن النبي با كان يتعوذ بكلمات الله عز وجلّ: ذكر بسنده...عن خولة 
بيت حكيم رضي الله عنهاء أن النبي ية قال:(من نزل منزلا؛ فليقل: أعوذ بكلمات الله 
التامات من شر ما خلق» لم يضره شيء حتئ يرتحل ).أخرجه مسلم في صحيحه. كتاب 
الذكر والدعاء» ح(7708). 

- بيان آخر: يدل على أن النبي ية كان يقول: سبحان الله مداد كلماته: ذكر بسنده...عن ابن 
عباس رضي الله عنهماء أن النبي ية علّم جويرية بنت الحارث» فقال:(قولي: سبحان الله 
عدد ما خلق» سبحان الله رضا نفسه سبحان الله زنة عرشه» سبحان الله مداد كلماته). أخرجه 
مسلم في صحیحه»ء كتاب الذكر والدعاء» ح(71/55). 

- بیان آخر: يدل علئ أن الله تعالئ كلم آدم عليه السلام قبلا: وقال تعالی: # اتك أت ورَدَجْكَ 
َلْجَنَدَ #الأعراف:9١.‏ 

- بیان آخر: يدل علئ أن الله عز وجل كلّم الملائكة قبل خلق آدم عليه السلام: فقال: 
لل حَلقٌ شرا من طین © دا سوه وفحت فيه ين روج مَمَعُوأ له سحِدِينَ € الآية إلى قوله: 
٭ قال آنا َب مه لقن من کار قله ين طن 4 ص:١/1/7-1.‏ 

- بيان آخر: يدل علئ أن الله عز وجل لم يزل متكلمّاء وأن موسئ عليه السلام سمع كلامه: قال 
الله عز وجلّ: 8« إن أا ريك € طه:۲٠ء‏ وقال الله عز وجلّ: «إِيْت أا ألم ربث 
الصكييت * القصص:۳۰› وقال: إت أَصَطفَيْتَكَ عل الاس بسكت وَيِكَلِى 4 


ص ص 2 
ر 0 


الأعراف:55١»‏ وقال عز وجل: #وقريه يح # مريم:017. ابن منده: كتاب التو حيد: مكتبة 


- 


فياض للتوزيع» 5378١ه‏ ت: الشحات أحمد الطحان» ص .)۳۸۸-۳٤۹(‏ 


يتعارض مع قانوهم العقلي الذي أصَّلوهء وجعلوه حاكمًا على النصوص» 
وهو أن ما لا يخلو من الحوادث فهو حادث. فنفوا به نصوصٌ الصفات 
وأخلؤها عن حقائقها. فمن أثبت أن الله تعالى كلم مُوسئ عليه السلا 
على مُقتضئ ما جاءَ في النصوص فقد أخطأ؛ زعمًا منهم بأن هذا خدوث 
ع بير ت و ع 2 ع 5 
يتنزه عنه البارى؛ لآن كل ما تعلقت به الحوادث فهو حادث» والشان أن الله 
مه هاه ٠‏ م ٠‏ ع ع ع 
تعالئ قديم» فنفواعنه صفة الكلام. وهذا خلل نشأ من خلال التاصيل 
لقانونهم العقلي الفاسدء ومع هذا الخلل» يقال لهم أيضا: كيف يمكنكم 
إثبات ححلق الله تعالى لهذا الكون ؟ فإن الخلىّ يعد حدوثا ؟! 
وقوله: (وحاصلها أنها تنقس م إلى أربع 3 أقسام: قسم لا يتعلق بشيء: 
وهوالحياة» وقسم يتعلق بالمكنات فقط:وهو اخنان القدرة والارادة, وقسم 
يتعلق يجميع الموجودات: وهواثنان السمع والبصر» وفقسم يتعلق يجميع 
أقساما لحكم العقلي: وهو العلم والكلام, وأعم الصفات المتعلق 2 التعلق 
العلم والكلام» وبين متعلق القدرةوالارادة»وبين متعلق السمع والبصرء 
عموموخصوص من وجه»فتريد القد رة والارادة بتعلقهما با معدوم واللمكن؛ 
ويزيد السمع والبصر بتعلقهما بالموجود الواجب؛ كذات مولانا جل وعر 
وصفاته ويشترحك القسمان 2 تعلقهما بالموجود الملمكن. واإنمااقتصر2 
العقيدة على هذه السبع ولم يعد معها الصغّالثامنت: وهي إدراكه تعالى 
الطعوم والروائح؛ وزحوهما من الكيفيات التي تستد عي 2 حقنا بحسب 
العادةاتصالات, لأجل الخلاف الذي 2 هذه الصفت هل هي 2 حقه تعالى 
ترجع إلى العلم أمهي زائدة على العلم 9؟ويكون إدراكه تعالى لتلكت 
الأموربإد راك زائد على العلم من غير اتصال بها؟ولا تتكيف الذات العليب 
بما جرت العادة, أن تتكيف به ذواتنا عند هذا الادراك من اللذات والالام 


وزحوهماء ويتعلق هذا الادراك على هذا القول 2 حقه تعالى بكل موجود 
كسمعه جل وعز وبصره. والذي اختاره بعض المحققين هذا الادراكت»: 
الوقف لعدم ورود السمع به» فلأجل ما وقع فيه من هذا الخلاف, تركنا عده 
2 صفات ا معاني .واقتصرنا على المجمع عليه وبالله تعالى التوفيق ) : 


ذكرٌ المُصنفٌ في هذا المقطع عد أمور: 

-١‏ آنه قسَّمّ صفات المعاني إلى أربعة أقساي وهو من باب الإجمال 
بعد التفصيل» وهي كالآتي: 

٠‏ صفة الحياة: وهي لا تتعلّقَ بشيء. 

» صفتي القدرة والإرادة: وهما يتعلّقان بالمُمكنات. 

» صفتي السمع والبصر: وهما يتعلقان بجميع الموجودات. 

٠‏ صفتي العلم والكلام: وهما يتعلقان بجميع أقسام الحكم العقلي: 
( الواجب والمستحيل والجائز ). 

؟- أنه ذكرٌ العلاقة بين هذه المُتعلّقات» فقال: 

( وأعم الصفات المتعلقت 2 التعأق: العلم والكلام. وبين متعلّق القدرة 
والإرادة» وبين متعلق السمع والبصر» عموم وخصوص من وجه؛ فتريد القدرة 


والارادة بتعلقهما بالمعدومالملمكن. ويزيد السمع والبصر بتعلقهما بالوجود 
الواجب؛ كذات مولانا جل وعزوصفاته ويشترك القسمان 2 تعلقهما 


بالوجود الممكن ) : 

وبيانها كالآتي : 

أولآ: ذكرّ أن أعمّ الصفات المُتعلقةٍ في التعلق: العلم والكلام؛ لأنهما 
تتعلقان بجميع أقسام الحكم العقلي. 


ثانيًا: ذكرٌ أن بين مُتعلّق القدرة والإرادة» وبين مُتعلّق السمع والبصرء 
موا سيم من وجا ییا ا ی م ات ا 
( القدرة والإرادة» والسمع والبصر ) تجتممٌ في الوجودء فالموجودٌ تتعلق 
به هذه الصفات. 

وقوله: السمع والبصر يتعلقان بالموجودء خرجَ به المعدوم» فلا 
يتعلقان به» ويزيد السمع والبصر بتعلّقهما بوجود الواجب. 

وأمًا القدرة والإرادة: فإنهما يختصان بالمعدوم المُمكن» فخرجٌ به 
المُستحيل والواجب» فلا تتعلّقان مهما القدرة والإرادة. 

فهذاهو تفسيرٌ قوله: ( بينهماعموموخصوص من‌وجه): أي : 
يشتركان في الموجود» وتنفردٌ القدرة والإرادة بالمعدوم المُمكن» وينفردٌ 
السمع والبصر بالموجود الواجب. 1 

توضيح ذلك بالرسم: العمومٌ والخصوصٌ الوجهي. يُمثَّلُ له 
بالدائرتين المتقا 


المعدو 1 
القدرة و 9 ادة الممكن بذ 5 00 


وقوله: ( وإثمااقتصر العقيدة على هذه السبع» ولم يعد معهاالصضب 


الثامني: وهي إدراكه تعالى الطعوموالروائح» وزحوهما من الكيفيات التي 
تستد عي 2 حقنا بحسب العادةاتصالات, لأجل الخلاف الذي 2هذه 
الصف :هل هي حقه تعالى ترجع إلى العلم أمهي زائدة على العلم ؟ 
ويكون إدراكه تعالى لتلك الأمور: بإدراك زائد على العلم من غير 
اتصال بها؟ولا تتكيف الذات العليدّيما جرت العادة: أن تتكيف بهذواتنا 
عند هذا الاد راص من اللذات والالام وزحوهماء ويتعلق هذا الادراد على 
هذا القول 2 حفه تعالى بكل مو جود كسمعه جل وعزوبصره. والدي 
اختاره بعض المحققين هذا الادراك: الوقف؛ لعدم ورود السمع به فلأجل 
ماوقع فيه من الخلاف» تركنا عده 2 صفات ال معاني » واقتصرنا على المجمع 
عليه وبالته تعالى التوفيق) : 

هنا أمران: 

١‏ - نحن مُتقيّدون بالشرع أصالة» فمادام أن الشرعً لم يذكر ذلك 
فالواجبٌ السكوت. وفى هذا المقام المُنبغي أن نجعل ما ذكره متعلقا 
بالعلم فقط ونسکت» ولا نتكلم أو نزيد أو نضيف شيئًا في صفات الله 
تعالئ دون دليل. لكنّ المتكلمين عندهم جرأة على الكلام في مثل هذه 
الأمورء وهذا خوض فيما لا يجوز. 

فهذه الإدراكات لم تردفي النصوص,» فلم يرد أن الله تعالئ 

5 و ع . #م اع و م ٠‏ 

79 له ع 1 و 1 7 
نقول: إن الله تعالئ يعلمها بعلمه. وعليه: فلا يجوز وصفه بصفةٍ لم 
تردفي النصوص. فلا يُقال: هناك صفة اسمها: الذوق» أو الشم» 
٠ 1 ۶‏ 4 و أ اس ۶ه ع ٠‏ 
أو اللمسء فهذا لا نقول به إلا ما ورد مقيدا ف النصوص. من أن الله 


تعالئ خلقٌ آدم بيدو» وعَرّسٌ جنة عدن بيدهِء وكتب التوراةً بيد 
وإن كان هذا من لوازمه المّلاصقة؛ فكل ما هو من لوازم الحق فهو حى 
لكن لا نقول: إن الله تعالئ يلمس» فنتجاوز النصوص ونزيد 
فالنص ورد بخلق آدمَ بيدو" وكتابة التوراة") وغزس جنة عدنٍ 
7" والقل ١‏ فتتبته وإن قِيِلّ: إن هذا يستلزم المُلامسة؛ لأن لازم 


)١(‏ دليل ذلك قوله عز وجلٌ: # قال يبلي ما متعلك أن جد لما حَلَقَتُ دی کرت كت 

مِنَالْعَالِينَ € [ص:76]. 
(۲) دليله ما رواه أبو هريرة رضي الله عنه أن النبي َك قال: «احْتَج ادم وَمُوسَئْء فَقَالَ مُوسَئ: يَا 
ادم ! نت أَبُونّا خيبتتا وَأَخْرَجْتَنَا مِنْ الْجَنْةقَقَالَ لَهُآدَمْ: أت مُوسَئْء اضْطَفَاكَ الله بِكَلَامِه 


ت 


وَحَطَ لَكَ بِيدِهِ لومي على أَمْر قَدَرَها الله عَلَيَ قَبْلَ أن يَحْلْمَنِي بأَرْبَعِينَ سَنَةُ. فقال النبيٌ 
كِ: فحَحّ آدَمُ مُوسَئْء فَحَح ادم مُوسَئْ. وَفِي حَدٍ يث ابن ابي عمَر وَابْنِ عَبْدَةَ أ قال أحدهمًا 
خط :وقال الاح كَتَبَ لَكَ التَوْرَاة يديه الي 
وموسئ عليهما السلام» ح (؟51095). 

(۳) دليله ما ورد عن المغيرة بن شعبة رضي الله عنه أن النبي يك قال: «أُولَيِكَ الَّذِينَ أَرَدْتُ: 
بشر» رواه مسلمء كتاب الإيمان باب أدنئ أهل الجنة منزلة فيهاء ح .)7١17(‏ 

(5) دليله ما ثبت عن ابن عمر رضي الله عنهما من قوله موقوفا عليه» قال: «خلق الله أربعة أشياء 


بيده: العرش» والقلم» وآدم» وجنة عدن» ثم قال لسائر الخلق: كن فكان» رواه جماعة من 


الحتق حقٌء إلا آنا لا نتجاوز النص الشرعي» ونتأدب مع النصوصء فما 
دام أنه لم يرد إطلاقه في النصوصء ولم يرد عن السلفيء ولم يأتٍ في 
ثقافة علوم المسلمين ولا عقائدهم» فيجبٌ الوقوف فيما وقفوا فيه. 
واقتفاء آثارهم فيما ورد عنهم» مع علمنا أن الله تعالى يدرك كُلّ شي 
فهو بكلٌ شيء عليم» فهذه الإدراكاث كلها تندرح تحت علمه تعالى. 
كما جاء في الحديث: ١‏ لَخْلُوف قم الصَّائِمِ أَطيَبٌُ عِندَ الله من ريح 
السك )227 فهذا فيه إشارة إلى أن الله تعالى يَعلمُ ودرك هذه الأشياء فما 
ورد به الشرعٌ من الإدراكاتٍ نقول به؛ كالرؤية والسمع والكلام» ومالم 
ريد كك هزه راورن ا چ يلوق ا لان 
هذه العبارات لم ترد في النصوصء ولا في كلام السلف» لكن نجزم أن 


أهل العلم» منهم: الطبري في جامع البيان »)١55 /٠١(‏ والدارمي في نقضه على المريسي› 
ت: أبو عاصم الشوامي» المكتبة الإسلامية للنشر والتوزيع - القاهرة» ط١ ٤۳۳‏ ه (97), 
والحاكم في المستدرك (۲/ »)۳٤۹‏ وقال الحاكم: «هذا حديث صحيح الإسناد ولم 
يخرجاه» ووافقه الذهبي. وجاء نحوه أيضًا عن ابن عباس رضي الله عنهماء وعن ميسرة» 
ووردان بن خالد وغيرهم من التابعين. 
انظر: السيوطي: الدر المنثور» دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع»5577١ه‏ (0149/7) 
»)۲٠۷ /۷(‏ فقد جمع كثيرًا من هذه الآثار المتعلّقة بهذه المسألة. 

)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الصوم» باب هل يقول: إني صائم إذاشتم ؟ 
ح ٤(‏ ۱۹۰)» ومسلم في صحيحه. كتاب الصيام» باب فضل الصيام؛ ح .)١٠١١(‏ 


: عو وس 
الله تعالئ يدرك كل شىء. 
؟ - أن قوله: ( فلأجل ماوقع فيه من الخلاف. تركنا عده 2 صفات 


المعانيواقتصرنا على المجمع عليه ): هذا كلامٌ طيبٌ جميل» ولكن ليته 


فعلَ ذلك في باقى الصفات» واقتصرٌ على ما أجمعت عليه الأمة. 

وقولة: رضن تس صنات تدس سات ود دش ازمر 
الأوتى. 
(ش)إثماسميت هذه الصفات معنوين؛لأن الاتصاف يها فرع الاتصاف 
بالسبع الأولى» فإن اتصاف محل من المحال بكونه عاءًاء أو قادرا مثلًاء لا يصح 
إلا إذا قام بهالعلم أوالقدرة وقس على هذا.؛ فصارت السبع الأولى وهي 
صفات ا معاني » علنًا لهذه, أي: ملزوم3 لها فلهذا نسبت هذه إلى تلك فقيل 
فيها: صغات معنويتّولهذا كانت هذه سبعا مثل الأولى» فالياء 2 لفظ 
المعنويتق:ياءالنسب؛ نُسبت إلى المعنى» والواوفيها: بدل من الألف التي 2 
المعثى ): 

عو 

صفات المعانى السابقة الذكر» هى صفات زائدة على الذات» فتقول 
۰ ٌ 5 ء 1 و 
في العلم: هو عالمٌ» وفي القدرة: هو قادرٌء وأما الصفات المعنوية فهي 
صفات الكونء وهو كونه عالماء كونه قادراء وهكذا. فهذه سبمٌ صفاتٍ 
أيضًاء مجموعهما أربع عشرة صفة» وذكرٌ ست صفات في أولٍ العقيدة, 
فصارٌ المجموعٌ عشرينَ صفة» مما يجب لله تعالئ كما ذكر. 
وبصيراً.ومتكلما. 1 

( شما كانت هذه الصفات المعنوين لازم لصفاتا معاني , رتبها على 


حسب ترتيب تلك فكونه تعالى قادراء لازم للصفّْالأولى من صفات 
المحاني »وهي القدرةالقائمة بذاته تعالى: 'وكونه جل وعزمريدا لازم 
للإرادة القائمي بداته تعالى ومكذا الى آخرها. 


واعلم أن عدّهم لهذه السبع 2 الصفات»هو على سبيل الحقيقتّإن قلنا فلنا 


بصفات الأحوال»وهي: صمات تبوتيي ليست بموجودة ولا معدومي تقوم 
بموجود فتكون هده الصمات المعنويي على همده صمات ثايتي قائمي 


بذاته تعالى »وأماإن قلنا بنفي الأحوال وأنه لا واسطن بين الوجود والحدم» 
كما هو مذهب الأشعري» فالثابت من الصفات التي تقوم بالذات»إتماهو 
السبع الأولى التي هي صفات المعاني . أماهذه فعبارة عن قيام تلك بالدات» 
لاأن لهذه ثبونًا 2 الخارج عن الذهن ) : 

أشارٌ المُصِنفٌ هنا إلى مسألة الأحوال» وقلنا: هو مأزقٌ عند المعتزلة 
حاول القائلون به أن يتخلصوا من المُشكلة التي وقعوا فيهاء وهي شبهة 
تعددٍ القدماء» فحت لا يقولوا بهاء قالوا: نقولُ هو عالِم بحال اسمها العالمية: 
لا موجودة ولا معدومة؛ عبّروا بقولهم: لا موجودة؛ حت لا يقولوا بتعدد 
القدماءء وبقولهم: ولا معدومة؛ حتئ لا يقال: كيف صارٌ عالمًا ؟ 

والمُصنف مرة يُثبتهاء ومرةً ينفيها. 

فصفاتٌ المعاني السبع» تجعلٌ المحلّ الذي تقوم به مُتصمًا بالصفاتٍ 
المعنوية» وهي: كونه عالماء كونه قادرّاء كونه سميعا بصيرًاء وهكذا في 
بقية الصفات. 

وقوله: ((ص) ومما يُستَحيل 2 حه تَعَانَى عشرون صمَّرٌوهي أضداد 
العشرينالأولى. 

(ش) مراده بالضد هنا الضد اللغوي» وموكل مناف: سواء كان 


وجوديا أوعدمياء فكأنه يقول: يستحيل 2 حقه تعالى كل ما يناي صفن 
من الصفات الأولى ؛ لأن الصفات الأولى ما تقرروجوبها له تعالى عقا وشرعاء 


وقد عرفت أن حقيقتّالواجب: مالا يتصور ك العقل عدمه» لزمأن لايقبل 
جل وعرًالاتصاف بما يناي شيئًا منها. وأنواعالمنافاة على ما تقررؤ المنطق 
أربعت: تنا النقيضين » وتنا العدموالملكة وتنا الضد ين وتنا 
المتضايفين. فكل نوع من هذه الأنواع الأربعت لا يمكن الاجتماع فيه بين 
الطرفين. أما النقيضان: فهما ثبوت أمرونفيه كثبوت الحرك 7 ونفيها . 
وأما المد م والملكة: فهما ثبوت أمرونفيه عما من شأنه أن يتصف به 
كالبصر والعمى مثا فالبصروجودي وهي الملكن والعمى نفيه عما من 
شأنه أن يتصف به كا لبصر 'ولهذا لا يقال 2 الحائط أعمى» لأنه ليس من 
شأنه أن يتصف بالبصرعادة: وبهذا فارق هذا النوعالنقيضين ؛ فإن كذامن 
النوعين وان كان هو ثبوت أمرونفيه؛ لكن النضي ب تقابل العدم والملكن» 
مقيد بنفي الملك7 عما من شأنه أن د يتصف بهاو النقيضين لايتقيد 
بذلت. وأما الضدان: فهما المعنيان الوجوديان اللذان بينهما غاينّ ا لخلاف» 
ولا تتوقف عقلين أحدهما على عقلين الآخر. ومثالهما: البياض والسواد, 
ومرادنا بعايي ا لخلاف: التنا بينهما بحيث لا يصح اجتماعهما, واحترز 
بذلكمنالبياض مع الحركت مثذًا؛ فإنهما أمران وجوديان مختلضان 2 
الحقيقة: لكن ليس بينهما غايتّ لخلاف, التي هي التنا2 لصحن 
اجتماعهما؛ إذ يمكن أن يكون ال محل الواحد متحركا أبيض. وأما 
المتضايفان: فهما الأمران الوجوديان اللذان بينهما غايت‌الخلاف»وتتوقف 
معاي احددهما على عقيل الآخر؛ كالأبوة والبنوة مثنًا . والمراد بالوجود 2 
المنصَايمين بن : أن كنا منهما ليس معناه عدم كذا لاأنهما موجودان _2 
الخارج؛إذ من المعلوم عند المحققين »أن الأبوةوالبنوةأمراناعتباريان لا 
وجود لهما 2 الخارج عن الذهن. وأهل الأصول يجعلون أقسامالمنافاةاثنين 
فقط: تناب الضد ين؛ وتنا النقيضين » ويجعلون العدم والملك د اخلين ج 
النقيضين وامتصايمين دا خلين 2 الصدين» ولهدا يضولون: المعلومات منحصرة 
#أربعةأقسام :المثلين والضدين والخلافين, والنقيضين ؛ لأن المعلومين إن 
أمكن اجتماعهما فهما الخلافان» وإلا فإن لم يمكن مع ذ لك ارتفا عهما 
فهما النقيضان»وإن أمكن مع ذ لك ارتفاعهما: فإما أن يختلفا ا لحقيقنأم 


لا الأول: الضدان» والثاني: المثلان» فخرج من هذا, أن القسم الأول من هده 
الأقسام: الخلافان: وهما يجتمعان ويرتفعان؛ كالكلام والقعود لزيد» 
والثاني : النفيصان: لا يجتمعان ولا يرتفعان؛ كو جود زيد وعد مه والثالث: 
الصدان: لا يجتمعان وفد يرتمعان؛ كا لحركيى والسكون: فإنهما له 


يجتمعان وقد يرتفعان؛ لعدم محلهما الذيهوالجرم. والرابع: المثلان: لا 
يجتمعان وقد يرتفعان؛ كالبياض والبياض. واحتج أصحابنا على أن المثلين 
لايجتمعان: بأن امحل لو قبل المثلين» للزم أن يقبل الضدين؛ فإن القابل 
للشيء لا يخلو عنه؛ أو عن مثله» أوضده؛ فلو قبل ال مثلين » لجازوجود أحدهما 
2 امحل مع انتطاء الآخر: فيخلفه ضده» فيجتمع الضدان» وهو محال ) : 

أشارٌ المُصِنفٌ هنا إلى عدة مسائل: 

١‏ - قوله:(وممايستحيل 2 حقه تعالى عشرون صفت؛ وهي أضداد 
العشرين الأولى ) : 

سيُشيرٌ إليها المُصنف مُفْصَّلة فيما بعد» وهي: الوجودُ وضده العدم. 
والبقاء وضده الفناء» والقيام بالنفس وضده الاحتياج» والقدمم وضده 
الحدوث. 

١‏ - قوله: (لأنالصغات الأولى ا ا تقرروجويهاله4تعالى عقَنًا 
وشرعا...): 

هذا سَبْقٌ منه وقَفُرٌ على الدليل؛ لأنه لم يبت بعد وجوة الله تعالئ. 
وهو سيذكره بعد صفحات قليلة» فكيف يقولٌ: (لماتقرروجوبها). 
فعرضه للمسائل ليس عرضًا مُنضبطًا مع المنهجية الصحيحة. 

۳-آنه ذکر أنواع المنافاةء وذكر أنها أربعة عند المناطقة» وأنها ترجع 


إلى اثنين عند الأصوليين. 


فأنواعٌ التنافي عند المناطقة أربعة: ( النقيضان» والضدان. 
والمتضايفان» والعدم والملكة ). 

وأما التنافي عند الأصوليين فهما اثنان: ( النقيضان: ويدخل فيهما 
العدم والملكة؛ والضدان: ويدخلٌ فيهما المتضايفان ). وهذه 
التقسيمات اصطلاحٌ اصطلحوا عليه. 

5 -وقد فسَّرٌّ المُصِنفٌ هذه المُصطلحات. وأبانَ عن معناها عند 


أصحاب هذا الفن. 

© فقوله: (أماالنقيضان: فهما ثبوتأمرونفيه؛ كثبوت الحركت 
ونفيها): أي: هما اللذان لا يجتمعان. ولا يرتفعان معًا؛ كالوجود والعدم» 

© وقوله: ( وأما العدم والملكت: فهما ثبوت أمرونفيه عما من شأنه أن 
يتصف به؛ كالبصروالعمى مثناء ولهذا لا يقال 2 الحائط: أعمى؛ لأنه ليس 
من شأنهأن يتصف بالبصر عادة: ويهذا فارق هذا النوع النقيضين ؛فإنكذا 

منالنوعين وان كان هو ثبوت أمرونفيه؛ لكن النفي ب تقابل العدم 
والملاكي مقيد بنفي ا لملكن عما من شأنه أن د يتصم يها و# النقيضين "< 
يتفقيد بد لت ) : 

يعني: أنه يمتنعٌ أن تقول في حت زيدٍ مثلا: لا أعمئ ولا بصير؛ لأنه من 
شأنه أن ييصر. لكنّ الجدارٌ على اصطلاحهم ET‏ بذلك» 
تقول ؟ اا ا وام لأنه ليس من شانه أن فر فهو غير 
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قابل لهما. وهذا غلط؛ لأن الله تعالئ قال عن الأصنام ا أموت عير 
لياو ) [النحل:١1]»‏ مع أن الموت لخا افا باق ولهذا قال 
تعالئ عن الأصنام: 9 لم تعبدما لامع ولا ير [مريم:؟4]» فنفى عنهم 
السمع والبصرَ ا عو اھ ارقن رانوس الارن الت 
لا مالك لهاء أو الأرض الخراب الدارسة غير العامرة. 


إذن: فعلیٰ اصطلاحهم» يصح نفی العمئ والبصر عن الجدار. وأن 
هذا لا يُعد من باب رفع النقيضين» ولكن هذا غير صحيح؛ لأن هذا 
مُجردُ اصطلاح اصطلحوا عليه أما هما - أي: العدمٌ والملكة - ففي 
الحقيقةٍ يعودان إلى النقيضين» فيصح أن تقول: زيدٌ أعمئء والجدارٌ 

© وقوله: ( وأما الضدان فهماالمعنيان الوجوديان اللذان بينهما غايى 
الخلاف, ولا تتوقف عمَليي أ حد هما على عمليت الآخر. ومثالهما: البياض 
والسواد »ومراد نا بغايم الخلاف: النناے بينهما يحيث لا يصح اجتماعهماء 
واحترزبذ لك من البياض مع الحركة مثلا؛ فإنهما أمران وجود يان مختلفان 
2 الحقيقت: لكن ليس بينهما غايا لخلاف التي هي التنا2 لصحت 
اجتماعهما؛ إذ يمكن أن يكون ال محل الواحد متحركا أبيض ) : 

نقضد: أن الضدين بينهما اختلااف» لکن لین مطلق اختلااف» بل 

555 5 و 
الغاية في الاختلافي؛ لآنه قد يكون بين الشيئين اختاللاف ويجتمعان؛ 

و 2 و ء 
فتقول مثلا: فلان جالس» ولباسه أبيض» فالجلوسٌ والبياض مُختلفان 
لكنهما مُجتمعان» وقد يرتفعان؛ فتنفى عنه الجلوس ولبس الثوب الأبيض. 


والمقصود هنا في الاختلاف: هو غاية الاختلاف. فيصيران ضدين» 
لأ معان وقد ا ر اوا 
فالنقيضان: لا يجتمعان ولا يرتفعان. والضدان: لا يجتمعان وقد 


برتقعان: 

©» وقوله: ( وأماالمتضايفان: فهما الأمران الوجوديان اللذان بينهما 
غايثّا لخلاف»وتتو قف عقليي أ حد هما على عقَلييٌ ا لآخر ؛ كالأبوة والينوة 
مثناء والمراد بالوجود ذالمتضايفين : أن كلا منهما ليس معناه عدم كذاء لا 
أنهما موجودان 2 الخارج؛ إذ من المعلوم عند المحققين : أن الأبوة والبنوة أمران 
اعتباريان لا وجود لهماة الخارج عن الذهن ) : 

المتضايفان: هما الأمران الوجوديان اللذان بينهما غاية الاختلاف». 
ويختلف عن الضدين في التعقل؛ ففي المتضايفين لابُدّ فيهما من التعقلء 
فلا يتعقل أحدهما إلا بتعفّل الآخرء وهذا لا يلزم في الضدين» فلا تتوقفٌ 
فاك اعا عو اا 

فالأبوة والبنوة بينهما غاية الاختلاي؛ لأنه لا يُمكنٌ أن يكون زيد أب 
وابنا لعمرو في آنِ واحد؛ لأن تَعقَلَ الأول يتوقف على تعقل الآخر أا 
تعفّلهما سويًا فلايُمكن: لکن يُمكن أن يكون زيد أبّا لعمروء وابتا 
لصالح» فمتى قلت: عمرو ابن لزيد تعقلت مباشرة أبوةً زيل لعمرو» 
لكن لا تكون الأبوة والبنوة معًا في شخص واحد. 

وقوله: ( والمراد بالوجود ذالمتضايفين: أن كلا منهما ليس معناه عدم 


كذا لا أنهما موجودان 2 الخارج؛ إذ من ال معلوم عند المحققين: أن الأبوة 
والبنوةأمراناعتباريان:؛ لاوجود لهماة#الخارج عنالذهن ): 


لا يُرِيد الوجود الخارجي المُتعيّن» بل يريد الوجود الاعتباري؛ فالأبوة 
والبنوة أمران اعتباريان» ليسا مُرَتبيّن في الخارج» بمعنئ: أنك لو رأيتَ 
ي فلاكك و وهذاابن لهذا إلا 
بمعرفةٍ سابقة» فلا يُمكن معرفة ذلك عن طريقٍ الوجود الخارجي» بل هو 
وجودٌ واعتبارٌ ذهني, فلو لم تعرف هذا عنهماء لما أمكنك الحكم 
عليهما بذلك. 

وقوله: ( وأهل الأصول يجعلون أقسامالمنافاةاثنين فقط: تنا الضدين› 
وتنا النقيضين , ويجعلون العدم والملك5داخلين النقيضين ‏ والمتضايفين 
داخلين ‏ الضدين, ولهذا يقولون:المعلومات منحصرة 2 أربع تن أقسام: 
المثلين ؛ والضد ين. والخلافين , والنقيضين ... ) : 

وهذاهو الصحيحٌ. وقد رد عليهم شيخ الإسلام ابن تيمية في 
التدمرية» حين أرادوا تجويرٌ أن يُقَالَ: إن الله لا موجودٌ ولا معدومٌ» على 
أنه من باب العدم والملكةء فأخذوا هذا الاصطلاحَ ليمرروا مذهبهم 
الباطل» فأبطله شيخ الإسلام من عدة وجوه“ 

وقوله: ( ولهذايقولون:المعلوماتمتحصرة 2 أريعةأقسام: المثلين والضدين: 
والخلافين ‏ والنقيضين؛ لأن المعلومين إن أمكن اجتماعهما فهما الخلافان: 
)١(‏ انظر: شرح الرسالة التدمرية: د. أحمد بن عبد اللطيف العبد اللطيف» مكتبة الشنقيطي؛ 
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وإلافإن لم يمكن مع ذ لك ارتفاعهما فهما النقيضان. وإن أمكن مع ذ لكت 
ارتفاعهماء فإماأن يختلفا ا لحفيقسّأم لا/ فالأولالضدان»والثاني المثلان. 
فخرجمنهتا أن القسم الأول من هذه الأقسام لخلافان: وهما يجتمعان 
ويرتفعان؛ كا لكلام والقعود لريد. والثاني: التقيضان لا يجتمعان ولا 
يرتفعان؛ كو جود زيد وعد مه»والتالت : الصدان لا يجتمعان وفد يرتمعان؛ 
كا لحركي والسكون: فإنهما لا يجتمعان وفد يرتفعان لعدم محلهما الذي 


هوالجرم.: والرابع: المثلان لا يجتمعان وقد يرتفعان: البياض والبياض. .. ) : 

خط هنا تد للد الا لا ستيعان ونار قحان 
بالحركة والسكون» وقد جعلهما أولا من أمثلة النقيضين» فقالٌ هنا: قد 
يرتفعان - أي: الحركة والسكون - إذا ارتفعَ الجرم» فمثلا: لو قلت: هذا 
القلمٌ إمامتحرّك أو ساكن» فلا يجتمعان فيه ولا يخلو عنهماء 
لكن إذا نفينا الجرم» وهو القلمٌ هناء فلا يُتقال: هو محر أو ساكن؛ لأنه 
لا يُوجِدٌ جرم» فإذا عدمَ المحل» صارت هذه الأمور من قبيل الأضداد. 

فيك ات فاه اتج الجر کا راکرد فر من قيال تان 
النقيضين: فقال: (أما النقيضان: فهما خبوتأمرونفيه: كثبوتالحركة 
ونضيها)ء وبناه على وجود الجرم؛ فإذا وجد الجرم» فتكون الحركة 
والسكونٌ من تنافي النقيضين» ومرةً أخرئ جعلهما من قبيل تناني الضدين 
في حال انعدام الجرم» فقال: (الضدان لا يجتمعان وقد يرتفعان؛ 
كا لحركة والسكون» فإنهما لا يجتمعان وقد يرتفعان لعد م محلهما الذي 
هوالجرم). 


والخُلاصة: أنه إذا وج الجرم» كانت الحركة والسكونٌ» من قبيل 
لي اللا لا معان ولاب معان ر عد السرم انان ر 
الضدين اللذين لا يجتمعان وقد يرتفعان. ۰ 

وأا المثلان: فمل لهما بالبياض والبياضء اللذان لا يجتمعان وقد 
يرتفعان» فهذا من باب التوسّع الذهني. هم في العادة يُمثلون للضدين 
بذكر البياض والسوانٍ والمثلان فيهما عب بالضدين» فهما لا يجتمعان وقد 
يرتفعان كالضدين؛ فالبياض. لا تقدر أن تأتي ببياض آخر مكانه؛ لأن هذا 
البياض مثل ذاك البياض» وقد يرتفعان فيأتي بدلهما السواد. 

وقال: ( واحتح أصحابنا على أن المثلين لا يجتمعان: بأن امحل لو قبل 
المثلين» للزم أن يقبل الضدين؛ فإن القابل للشيء لا يخلو عنهءأو عن مثله أو 
ضده» فلو فيل المثلين » لجازوجود احدهماءة المحل مع انتفاء الاآخر فيخلفه 
ضده» فيجتمع الصدان وهو محال ) : 

ومعنول كلامهم: أن المحل لو قبل الأبيض». وقبل كذلك الأبيض. 
يعني : قبل المثلين» لجاز أن يقب الضدين» أي: الأبيض والأسود معًا؛ 
لأنه لما قبل الأبيضء ثم قبل أبيض آخر, لزم أن يقب ضده وهو الأسود. ثم 
قال: ( فلو قبل المثلين, لجازوجود أحدهما 2 المحل مع انتفاء الآخرء فيخلفه 
ضده» فيجتمع الضدان وهو محال): يعني: لو جوزت أن تجعل الأبيص»› 
وفوقه أبيض آخرء يعني: قبل المحل المثلين» وانتفئ أحدهماعن 
المحلء قبل المحل ضد ذلك المنتفي» وهو السود فاجتمع الضدان 
eT‏ وهو كما ذكرنا في صدد بيان المستحيلات. 


إذن: فالمثلان لا يجتمعان في محل واحدٍء كما لا يجتمع الضدان في 
محل واحدء وما نراه في المحل هو بياش واحدء فمن اع بأن المحلّ 
اا یچ فيه ات أيه راف بات العقل والواقع» فهما 
E‏ 

ولذا يُقال له: إذا جوزت اجتماعً اثنين - مِثلان - في محل واحل» 
فيمكن لغيرك أن يُجِوَرٌ اجتماعً ثلاثة» وأربعة» وعشرة» ارهن ذلك. 
فلا ينضبط الأمر» بل هما شيء واحد. 


وعليه: فاجتماع المثلين ليس جائرًا عقلاء فلا يصح أن ڌ تقول: اجتمع 
أبيض وأبيض في محل واحلٍ؛ لأنك إن جوزت اجتماعهما في محل 
واحليه جور غيرك اجتماع الضدين - الأبيض والأسود - في محل اح 
وإذا كان المحل يحتمل اثنين: فهو تحمل الشى و وة وكلاهما غير 
جائز؛ فإن المحلّ إذا كان مشغولًا بشيء» فلا ينشغل بمثله. 

وقوله: (( ص) وهي العدم» والحدوث»وطروالعدم. 

(ش)اعلم أنهرتب هذه العشرين ال مستحيلنٌ» على حسب ترتيب 
العشرينالواجبيت؛ فذ كرما ينا الصغهزالأولى: ثم مايناة الثانيت» 
وهكذا على ذلك الترتيب إلى آخرها . فالعدم نقيض الصف الأولى وهي 
الوجود, والحدوث نقيض الصغت الثانيت وهي القدم, وطروالعد م ويسمى 
الفناء هو نفقيض الصفي الثالثي وهي البقاء» واستحالي العدم عليه تعالى, 


تستلزم استحالنّالصفتين الأخيرتين عليه جل وعزءوهما الحدوث وطرو 
العده؛ لأن المد مإذا كان مستحيئا ‏ حقه تعالى لم يتصورلا سابقًا ول 


لاحماءويهذا تعر ف أن وجوب الوجود له جل وعزء يستلزم وج وب القدم 
والبقاء له تبارك وتعالى » فقعطم القدم والبقاءهنالت على الوجود : من 


عطف الخاص على العام أواللازم على الملزوم؛ كعطف الحدوت وطروالعدم 
على المد مهنا . وإتمالم يكت ف بالأول # الموضعين ؛ لأن الملقصود ذكر 
الصضات الوا جب والمستحيلي على التفصيل؛ لأنه لو استغنى فيها بالعام عن 
الخاصء وبا ملزوم عن اللازم, لكان ذ لك ذريعن إلى جهل كثير منها ؛ 
لخفاء اللوازم» وعسر اد خال الجزئيات قمعت كلياتهاء وخطرالجهل هذا 
العلم عظيمم» فينبغي الاعتناء فيه بمزيد الايضاح على قدرالامكان: 
والاحتياط البليغ لتحلينّ القلوب بيواقيت الايمان»وبالله سبحانه التوفيق: 
وهو الهادي من يشاء بمحصض فصله إلى سواء الطريق) : 
ذكرّ المُصنفٌ مما يستحيل على الله تعالئ» فقَالٌ: ( وه ي المدم, 
والجدوت؛ وطروالعدم ). فمن الصفات الواجبة لله تعالیٰ: وجوب الوجود. 
ء و 
والقدم. والبقاء. فالعدم نقيض الصفة الآاولىا: وهى الوجود. والحدوث 
نقيض الصفة الثانية: وهي القدمء والبقاءٌ نقيض الصفة الثالثة: وهو الفناء 
الذي عبر عنه بطرو العدم. 
وقوله: ( واستحالت ا لعدم عليه تعالى» تستلزم استحالنّالصفتين 
الأخيرتين عليه جل و عزءوهما الحدوث وطروالعدم؛ لأنالعدمإذا كان 
مستحيلا ‏ حقه تعالى» لم يتصو ر لاسابقا ولا لاحماء وبهذا تعر فأن وجوب 


الوجود له جل وعزء يستلزم وجوب القدم والبقاء له تبارك وتعالى ) : 

يعنى. إدا استحالٌ عليه العدم» استحالٌ عليه الحدوث وطرو العدم. فإن 
قيل: لِم لَمْ يكتف بالصفة الأولئ عن الصفتين الباقيتين ؟ قِيلَ: هذا من باب 
التفصيل ؛ كالوجود. فكان بالإمكانٍ الاستغناء بقوله: واجب الوجود. عن 
صفتي البقاء والقدم» لكنه احتاج إلى التفصيل من باب عطفي اللازم على 


الملزوم» أو عطف الخاص على العام؛ لأنه حين تعطف الحدوث وطرو 
العدم على ا البكاءوالفدم على ور الويجوو ا 
تعطف المدلولٌ على دليله» أو اللازم على ملزومه؛ لأن دليل البقاءِ وجوب 
الوجود. فهو دليلٌ ولازم عليه فالعطف من هذا الباب. 

إذن: فإذا كان مُستحيلا عليه العدم» امتنمّ عليه الحدوث. فإثبات 


استحالة العدم يكفي عن إثباتٍ بقيةٍ الصفاتِ» وكذلك إثبات واجب 
الوجودء يكفي عن البقاءِ والقدم؛ لكنه فصل للحاجة» وخوف غلبة 
الجهل في هذا الباب» وهو الذي عبر عنه بقوله: ( لواستغتى فيه بالعام عن 
الخاص:» وبا ملروم عن اللازم. لكان ذ لك ذريعم إلى جهل كثير منها؛ 
لَحماء اللوازم» و عسر اد خال الجرثيات تحت كلياتها ) . 

وقوله: (ر ص) وَالْممَائَلَيُّ للحوادث: بان يكون جرما أي: تأخدذائه 
العلين قد را من الفراغ, أو يكون عرضا يفوم بالجرم» أو يكون في جهن 
للجرم»أولهەهوجهت أو يتقيد بمكان أوزمان »أو تتصفض ذاته العليب 
بالحوادث: أو يتصف بالصغر أو الحكبر أو يلصف بالأغراض في الأفعال أو 
الأحكام. 

( ش)المثلان: هما الأمران المتساويان 2 جميع صفات النفس» وهي التي لا 
تتقررحقيقرٌّالذات بدونهاء فا متساويان ‏ بعض صفغفات النفس أو2 
العرضيات»وهي الصفات الخارجت عن حمَيمَنَّ الذات: ليسا يمثلين ؛ فزيد 
مثا إنما يماثله من ساواه 2 جميع صفاته النفسيت, وهي كونه حيوانا ذا 
نفس ناطقت, أي: مفكرة بالقوة: أما ما ساواه 2 بعضها؛ كالفرس الذي 
ساواه 2 مجرد الحيوانييّ فقط؛ فليس مثلا له وركذا ماساواه 2 الصفات 
العرضيات؛ كالبياض الذي ساواه 2 الحدوث وصح ن الرؤي 7ت وڻحوذ لڪ 


فليس أيضامثلاله. فإذا عرفت حقيقتّا مثلين » فاعلم أن العالم كله 
منحصر 2 الأجرام والأعراض»وهي المعاني التي تقوم بالاأجرامء ولاشڪ أن 
من صفات نفس الجرمالتحيز أي: أخذه قدرا من الفراغ: بحيث يجوزأن 
يسكن ‏ ذ لك القد رأويتحرك عنه: ومن صفات نعسه: قبوله للأعراض؛ 
أي: للصفات الحاد ث7 من حرك:رّوسكون. واجتماع وافتراق وألوان 
وأعراض» وزحوذ لك. ومن صفات نفسه: التخصيص ببعض الجهات وببعض 
الأمكنىن وهه الصفات كلها مستحيلنّ على مولانا جل وعز فيلزم أن لا 
يكون تعالى جرماء وأما العرض: فمن صف نضسه: فيامه بالجرمء ومن 
صمات تمّس4: وجوب العدم له الزمان الثاني لوجوده., بحیث لايبقى أصلاء 
وهذا كله مستحيل على مولانا جل وع فليس إذا بعرض؛ لأنه تعالى يجب 
قيامه ينمّسه على ما عرفت تفسيره فيما سبق. ويجب له جل وعزالقدم 
والبقاءء فلايقبل العدمأصلًا. وبالجملة فكل ماسوىمولانا جلوعز, 
يازمه الحدوث والافتقارالى المخصصءومولانا جلوعز يجب لهالوجود 
والغنى المطلق» فيلز: مإذاأن يكون تبارك وتعالى مباينا لكل ما سواه أيًا 
كان ذلك الفير: جرما أوعرضاء أوغيرهماإن قدرأن 2 العالم ماليس 
يجرم ولا عرض؛ إذ على تقد يروجود هذا القسمبة العالم ) فهو حادت؛ 
بد ليل الا جماع؛ كما أن القسمين الأولين حادثان؛ بد ليل العقل؛ وبهما 
يتوصل إلى معرفت الله تعالى : ومعرفن رسله عليهم الصلاة والسلام حتى 
صح لتا أن نستدل بالنقل عنهم على حدوث ذلك القسما مقد ور؛ إذ لا يصلح 
للألوهيت قطعًا بد ليل برهان الوحدانيت» والاجماع على حدوث كل ما 
سوىالالها لحق تبارك وتعالى» فقد استبان لكأن لامثل له جل وع رأصلا؛ لأن 
التباين 2 اللوازم, د ليل على التباين #الملزومات, وبالنه تعالى التوفيق) : 

الكلام عن هذه الحزئية يتضمن عدة أمور: 

١‏ - أن هذه المُصطلحات التي اخترعوهاء وبنوا عليه قانونًا مُسَلَّما في 
ظنهمء جعلوه حاكمًا على الصفات الواردة في القرآن؛ كالغضب 


فتجدهم مثلا: ينفون العلوء بناءً على هذه المُصطلحات. فيقولون في 

اللأجسام» وهو سُبحانه وتعالى مُخَالفٌ للحوادث. فهو ليس كالأجسام ولا 
٠ » 7 %5‏ 3 و و« » 1 / 

من جنس الاعراضء فنفوا العلوء ونفوا كل صفة ظنوا أنها تستلزم التجسيم. 

۲- أن الممصنف سر معنا المثلية. فقالَ: ( المثلان: هماالأمران 
المتساويان 2 جميع صمات النمّس» وهي التي لا تدقرر حمَيمَم الذات بدونهاء 
فالمتساويان 2 بعض صغات النفس أو العرضيات: وهي الصفات الخارجن 
عن حقيقة‌الذات» ليسا يمثلين ؛ فزيد مثا إنما يماثله من ساواه 2 جميع 
صفاته النفسيت,: وهي كونه حيوانا ذا نفس ناطق أي: مفكرة بالقوة, أما 
ماساواهة بعصها؛ كا لمرس الذي ساواه ة مجرد الحيوانيي فقط:؛ فليس 
مثنّا له وكذا ما ساواه الصفات العرضيات؛ كالبياض الذي ساواه 2 


الحدوث وصح الرؤيت ونحوذ لك. فليس أيضا مشلا له ): 

يعني: حين تقول: زيد والفرس» فهما اجتمعا في الحيوانية» لكنهما 
اختلفا في الناطقية» لذا فهما ليسا مثلين. 

وحين تقول: البياض والحركة» فالبياض ليس مثلا للحركة ولا لزيد 
وإن كانا يجتمعان في بعض الصفات. 

أما زيد وعمرو فهما مثلان؛ لأنهما ناطقان» وكذا كلّ صاهل أو ناهق؛ 
200 ' 

فأي عرضين اختلفا لا يكونا مثلين» ولو اتفقافني صفاتِ النفس؛ 
كالإنسانٍ والبياض؛ فالإنسان عَرَض؛ لأنه حدث بعد أن لم يکن» وأنه 


يُمكنٌُ رؤيته» وكذا البياض يُمكنُ رؤيته» لكن البياضٌ ليس كالإنسانِ» 


وإن اشتركا في بعض الصفات. 

۳- قوله: ( فإذا عرفت حقيقة المثلين » فاعل م أن العالم كله متنحصر-2 
الأجرام والأعراض وهي المعاني التي تقوم بالأجرام؛ وللاشك أن من صفات نفس 
الجرم التحيزء أي: أخذه قدرا من الفراغ؛ يحيث يجوزأن يسكن ذلك الغدر 
أويتحرك عنه. ومن صفات نفسه: قبوله للأعراض: أي للصفات الحادخ تمن 
حركن وسكون» واجتماع وافتراق» وألوان وأعراض ونحوذ لكت. ومن صفات 
نفسه: التخصيص ببعض الجهات وببيعض الأمكنت وهذهالصفات كلها 
مستحيدت على مولانا جل وعز: فيلزم أن لايكون جرما) : 

20 و 0 و 

قدمَ المصنف هنا بمقدمة ليصل إلى نتيجة: 

2 س ۶ و‎ 7 ۶ ٠ 
الأعراض فهو جرم» فجميع الأشياء متماثلة من هذه الحيثة؛ فان جميع‎ 
أشياء الكونٍ إما جواهر أو أعراض.‎ 

2 سر 2 ع. إن - ء 
والنتيجة التى أرادَ الوصول إليها: أن الله تعالى ليس مثل هذه الأشياء 
فهذا المعنول وإن كان صحيحًاء إلا أنه أرادَ أن يُرتبّ عليه نفى الصفات» 
وهذا هو الأمر المشكل. 

- قوله: ( وأماالعرض فمن صف نفسه: قيامه بالجرم» ومن صفات 
نفسه: وجوب العدم له 2 الزمان الثاني لوجوده يحيث لايبقى أصئاءوهذا 
كله مستحيل على مولانا جل وعز, فليس إذا بعرض؛ لأنه يجب قيامه 
بنفسه» على ما عرفت تفسيره فيما سيق ) : 


هذا مفهومهم للعَرّضء وهو أنه لا يبقئ زمانين» وهذا فهمٌ أشعري لا 
يوافقهم عليه أحد؛ فعندهم أن اللونية كالسوادٍ والبياض عَرَض»ء لا يبقئ 
زمانين بل يفنئ» وهذا مما لا دليلٌ عليه؛ فإن اللونية باقية لم تنقف ولم 
تتغير» لكنهم يقولون: العَرَض لا يبقئ زمانين» بل يخلق الله تعالئ اللونية 
خلقًا بعد خلق» وهذ دخولٌ في عمق مُعتقدهم» وكأنما يُرِيدُ من الآخرين 
أل هذه العقيدة بالتسليم. 

وهو يقصد منها: أن الله تعالی لا يكون عَرَصا؛ لأنه لا يطرؤ عليه 
الحدوث.». لذا قال من صفاته: ( وجوب العدم له 2 الزمان الثاني لوجوده 
بحيث لا يبقى أصلًا) يعني: يُعِدِمُ الصفات كلها في الزمن الثاني» فإن قِيِلَ: ما 
تقديرهم للزمن الثاني ؟ فالجواب لا يُعلم. فهذا جزءٌ من الفكر الأشعري 
سرّبه في المُقدّماتِ. 

5 - قوله: ( وهذا كله مستحيل على مولانا جل وعز: فليس إذا بعرض؛ 
لأنه يجب قيامه بنفسه؛ على ما عرفت تفسيره فيما سبق» ويجب له جل وعز 
الد موالبفاءء فلايقي ل العدمأصنًا 1 

ذكرنا أن من صفاته الواجبة: قيامه بالنفس» وأن العَرّض كاللونية» أو 
الحركة والسكونء أو الكلام؛ كلها تحتاجُ إلى محل والله تعالى مُنزهٌ عن 
ذلك؛ لأنه قائم بنفسه» و بعَرَّض. وهذا بت ك1 
هو إدخال بعض مُصطاحاتهم في العَرَضٍء التي لا ب بقرّهم عليها أحد. 


كقولهم: إن العَرَّض لا يبق زمانين. 
-٥‏ وقوله: ( وبالجملت. فكل ما سوى مولانا جل وعز يلزمه ا لحدوث 


والافتقارإلى المخصصء ومولانا جل وعزيجب له الوجود والغنى المطلق ) : 


وهذا كلامٌ صحيح. فالله تعالئ يجب له الوجوذ والغنئ المطلق» 
وعدم الاحتياج إلى المخصص. 

١‏ - وقوله: ( فيلزمإذا أن يكون تبارك وتعالى مُبايئًا نكل ماسواه: 
أياكان ذ لكالغير: جرماء أوعرضاء أوغيرهما... ): 

يقول: العالّمُ جرم» وهو إما جواهر أو أعراض» ولكنه رض إن 
وجدّ جنس آخر ليس من هذين الجنسين» فسيذكرٌ دللا آخرء على أن الله 
ال لبس مكل كد لك فقول 

۷- ( إن قدرأن 2 العالم ما ليس برجرم ولا عرضءإذ على تقد يروجود 
هذا القسم 2 العالم فهو حادث؛ بد ثيل الإجماع): 

وهنا نرئ الخلل المنهجي يتكررٌ عند المُصنفيء فهو يقول: نستدل 
على حدوث هذ الشيء الذي يقدره الذهن» وهو ليس بجوهر 
ولاعَرَضٍء بدليل الإجماع؛ بأن كَل ما سوئ الله تعالئ فهو حادث» ومعلومٌ 
أن الإجماعَ من الأدلة السمعية فكيف جار له أن يستدلٌ بالسمع قبل إثباتٍ 
وجوه الله ال رانك ل خر ةما ان الل إلا عدوت ا :19 

فالخلل المنهجي عند المُصنف هنا يَظهرٌ من عدة وجوه: ۰ 

- البدء بإثباتٍ الصفات قبل إثباتِ وجود الله تعالئ. 


- التحدث بهذا بالتفصيل المُلزَم؛ فكأنه يلقن الناس هذه العقائد تلقيئًا. 

- الاستدلالٌ بالإجماع وما قاله الأنبياء قبل إثباتِ وجود الله تعالى . 

والنتيحة ار ان ` 

© إذا ثبتت النبوة» فلا حاجة لنا إلى كَل هذه التفاصيل» بل نستقي 
یا ا الا بام 

° أن هذا الخلل المنهجي. > لا ت تسق مع مايُقرّره المتكلمون في هذا الباب. 

8 - وقوله: (كماأن القسمين الأولين حادثان بد ليل العقل»وبهمايتوصل 
إلى معرف الله تعالى ومعرفتّرسله عليهم الصلاةوالسلام: حتى صح لناأن نستدل 
بد ليل النقل عنهم؛ على حد ود لك القسما ممدور ) : 

يقصد بالقسمين: الجواهرٌ والأعراضُء وهو يتحدث عن مسألةٍ 
سيأتي بحثهاء وهي إثبات حدوثِ العالّم. وهؤلاء يثبتون حدوث العالم 
بدليل الجواهر والأعراض» فيقولون: إن الجواهرٌ لا تخلو عن الأعراض» 
والأعراش حادثة» وما لا يخلو من الحوادث فهو حادث» الام حادث. 
فالمُصنف يتحدثٌُ عن هذه المسألة وكأنها شيء مُسَلّم» ويبني عليها 
قوله: (وبهمايتوص لإلى معرف:الله تعالى): فكأنه يقول: بمعرفة حدوث 
العالّم توصلنا إلى معرفة الله تعالئ» وهذه المعرفة طريقها العقل» ثم بعد 
إثباتِ معرفة الله تعالئ بهذا الطريقٍ العقلي» يمكن قبول ما جاءت به 
الرُسلء والتسليم بكلامهم إن قالوا: كل شيءٍ سوئ الله تعالئ حادث. 


4 - وقوله: ( حتى صح لناآن نستدل بد ليل النقل عنهم:؛ على حدوث 
ذلك القسم المقدور؛ إذ لا يصلح للألوهين قطعا بد ليل برهان الوحدانيت؛ 
والإجماع على حدوت كل ما سوى الاله الحق تبارك وتعالى › فقد فقد استبان 
لكأن لا مثل له جل وعزأصنا ؛ لأن التباين 2 اللوازم, د ليل على التباين 2 
الملزومات. وبالله تعالى التوفيق ): 


هؤلاء حصروا العالَمَ في الجواهر والأعراض» وعلئ فرض وجودٍ شيء 
ليس بجوهر ولاعَرَضء قالوا: هو حادث أيصًا؛ بدليل دلائل النبوة؛ فما دام قد 
أثبتنا وجو الله تعالى» فيمكن الأخذ عنهم بعد ذلك. 00 

وهذا كلام غير منطقي؛ فإن حصر العالّم في الجواهر والأعراض 
حَصْرٌ ناقص» قاله المُصنف حسبَ فكره هوء وإلا فاحتمال وجود جنس 
آخر من غير الجواهر والأعراض» احتمالٌ صحيحٌ وارد؛ فالملائكة 
والجنْ جنس من غير هذه الأجناس. 

وكذا فالجوهرٌ عند هؤلاء المتكلمين: هو ما يأخذ حيّرًا من الفراغ» 
رین الوك ابو بای تند اسع اربوا فیا ادر کی :دال 
لحار حب شو TT‏ ديس 
السا لابا تحرو اا راهب وس اا وال ب ج 
الفراغ » بخلافٍ الجسم فهو لا يخترق» ويأخذ حيرا من الفراغ. 

والشاهدٌ: أن المُصِنف أخدٌ يتكلم عن العام بعقليته وتصوّره 
والعالم أعقد مما يتصوره هو أو غيره» وهذه رر احرف من صور 


3 0 
والخلاصة: 


© أن المتكلمين ابتدعوا مُصطلحات ما أنزلٌ الله بها من سلطان» 
ومفاهيم مُخالفة لما كان عليه السلف. ومن الأمثلة على ذلك: 

- مفهومهم للسمع والبصر. وأنهما يتعلّقان بكَل شي وهذا مما لا 
لال عليه فاق زو قله قن بزلا عقرب روزا القع اهف يو لالم ووم مين له 
العرب» بل كلها على خلافِ ما ذكروه وأشاروا إليه» فابتدعوا مفهومًا 
جديدًا حر فوا به النلصوص 

N وكذلك نج اضطرابهم في مفهوم الما‎ ١ 
4 نفي المثلية عن الله تعالئ» علئ وف قوله تعالئ: ل« ليس ميو ی‎ 
لكن مكمن الاختلاف يتمركز حول مفهوم المثل» ماهو ؟‎ »]١١:ئروشلا[‎ 
فالمتكلمون لم يرجعوا إلى دليل الشرع ولا إلى العقل» فوقعوا في تناقض‎ 
۰ أثناءَ عر ضهم لعقائدهم. ا‎ 

ومما بُلاحظ عليهم: أنهم قالوا: زيد ليس مثل الفرس» مع أنهما 
يجتمعان في الحيوانية والجسمية» ومع ذلك قالوا: ليسا مثلين؛ لأنهما 
قافن جر ا اداد باط والفرس ال راجت اتيم 
جعلرا كل ا مُتماثلة» فوقعوا في التناقض. 

ووجه التناقض: أنهم منعوا المثلية في الفرس والإنسانِ» ثم حكموا 


علئ كَل الأشياء بالتماثل» فقالوا في معنيل قوله تعالئ: # یس مَمِتْلِهء 
َم # [الشورئ:11]: إنه ليس كالأشياء» فليس هو بجسم ولا جرم» ثم 
٠ 5‏ : 53 ل و 1 
مفهومهم للمثلية» نفوه أو تأولوه. 

» وهنا قد يَعترض عليهم مُعترض» فيقول: قولكم: إن الله تعالئ 
ليس له مثل» مع قولكم: الأشياء كلها مُتمائلة؛ مُنتقض بمفهوم المثلية 
عندي؛ فإذا قلتم: الله تعالئى سميع» وزيد سميعء هذا يُعد تمثيلاء كما 
تقولون أنتم في مُخالفته للحوادث» فوجبّ نفي الصفة لاتفاقهما في لفظ 
السميع. 

٠‏ ولذلك كان المطلوب. الانطلاق في تفسير مفهوم المثل من 
المُنطلق الشرعي؛ فالقرآن الذي قال: # ليس كَيسَلِِء َء )» هو الذي قال: 
وهو ألسَمِيع البصِير #» فلم يجعل مُجرد إطلاق لفظ السمع أو البصر 
على الله تعالئ من قبيل المماثلة» مع إطلاقه على المخلوق. ومن هنا 
كان الواجبٌ أخذ مفهوم المثل الذي نفاه الله تعالئ من مفهوم القرآن, لا 
أن يُفْهمَ بالعقول المُجردة» ثم تصاغ تلك المفاهيم بكلام ما أنزلٌ الله 
تعالیٰ به من سلطان. 

٠‏ وتصحيحًا للمفاهيم» نقول: إن الله تعالئ لا يشابه أحدًا من خلقي. 
لكن ما يُطلقه الله تعالى على نفسه المُقَدَّسةء ليس فيه تمثيل ولا تشبيه. 
وإلا فإن بعص الناس وصل مهم الانحراف: إلى أن نفوا الوجود عن الله تعالى؛ 


فقالوا: إن قلت: الله تعالی موجودء وزيد موجودء فهذا تمثيل ينره عنه الله 
تعالئ» فنفوا عنه الوجود. ولذا كان الإشكالٌ مُنصبًا على تحرير 
مفهوم التمثيل. فتقديمٌ المُصنفي لمفهوم التمثيل كان غير منضبطء وفيه 
اضطراب» ولكنه أرادَ تمريرٌ عقائده في مثل هذه القوالب. 

0 أما منهج أهل السّنةٍ والجماعة فهو منهج مضطرد منضبط؛ لأنه 
يقومٌ على تقديم النصوصء وجعلها الحاكمة في هذا الباب. فمنهجهم 
يقومٌ على إثباتٍ ما أثبته الله تعالئ لنفسه. ونفي ما نفاه عنها. ففي الوقتٍ 
الذي يَقتصرٌ فيه هؤلاء على إثباتِ سبع صفاتء نجد أن السلف يُتبتونٌ 
كل ما أثبته القرآن من الصفات؛ كالغضب» والرضاء والمحبة» والرحمة 
والحكمة» وغيرها. 

٠‏ ونحن حين نتكلم عن الله تعالئ» نتكلم عن ذاتٍ غائبة لا نعرفها 
إلا في حدود ما ورد في النصوصء كما قال تعالئ: # لين َيون بلي * 
البقرة:۳» قال الربيع بن أنس: «آمنوا بالله» وملائکته» ورسَّلِهء واليوم 
الآخر» وجَنته وناره ولقائه» وآمنوا بالحياة بعد الموت. E‏ 
قال الإمام الطبري: وأصل الغيب: كل ما غاب عنك من شيء»”'» فالله 


)١(‏ ابن جرير الطبري: جامع البيان عن تأويل آي القرآن» دار الحديث للطباعة والنشرء 
القاهرة, ١57١1ه‏ (۱۹۱/۱). 


تعالیٰ أعلم بنفسه؛ كما قال تعالیٰ: 3 فل انتم أَعْلَمُ أو أله © [البقرة:40١]»‏ 
فحين يقول تعالى: ## ع وتوت € [المائدة:؛0]» ثبت المحبة له تعالى 
علئ ما يليقٌ به تعالئ» وحين يقول :#8 فعال لما بريد 7#البروج:17]» ثبت 
الفعل له تعالئ. 

» وذكرنا: أن هؤلاء حين يجعلون الكلامَ واحدًا لا يتنوع» يقعون في 
أمر غاية في الخطورة» وهو أنهم يُمهدون لعقيدة وحدة الوجود؛ وهذا 
واضحٌ في إلزام شيخ الإسلام ابن تيمية المعتزلة بهذا القول. فالمعتزلة 
تبتون ذاتا خليّةَ عن الصفات. فيتبتون الأسماءً وينفون الصفات»› 
ويقولون: هو عالم قادرٌ سميع بصي بذاته» فيجعلون الذات هي الصفة. 
والصفة هي الأخرئ. وهذا بدوره يُمهد للقول بوحدة الوجود؛ وذلك 
حين يُجوّزون عقا أن تكون الذات والصفات شيئًا واحدًا؛ فيكون العلم 
هو القدرة» والقدرة هي السمع» والذاتٌ هي الصفة» والصفة هي 
الأخرئ. مع أن العقل يُفُرّقٌ بين الذاتٍ والصفات؛ فاللونيةٌ في القلم صفة 
له» فالعقل يُفرّقُ بين القلم وصفته. 

والشاهد: كما أن شيخ الإسلام ابن تيمية» ألزم ثفاة الصفات وهم 


المعتزلة» القول بوحدة الوجوه”"؛ وذلك أنهم حين ينفون الصفات. 
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ويقولون: لا يوجد إلا الذات» فهو عالم بذاته» قادر بذاته» فقد جعلوا 
العلمَ هو الذات» والقدرةً هي الذات» فجعلوا الصفة هي الموصوف. لزمهم 
5 11 ِ 7 1 

أن تكون الصفةٌ هي الأخرئء وترتب عليه: أنه ما ثم إلا واحد. فنقولٌ 
لهؤلاء الأشاعرة: مذهبكم في صفة الكلام» مُؤداه التمهيد للقول بوحدة 
الوجود؛ لأهم يجعلون الأمرّ هو النهي» والنهى هو الخبرء والاستخبار 
هو الاستفهام» والآيةَ هذه هي الآية تلك» والإنجيل هو القرآن. فهذا هو 
لازم كلامهم؛ لأن الكلام عندهم 6 لا يتنوع ولا يتبعض. 

© وهذا كله یر خطر بناء العقائد بعيدًا عن الوحى 

وقوله: لاس ففق متكي نتم ى ا نك قافا ت 
بأن يَكون صِمَّرَّيَفُومُ بَمَحل أو يَحتًا ج إلى مخصص. 

(ش) قد عرفت فيما سبق معنى قيامه تعالى بنفسه»وأنه عبارة عن 
استغنائه تعالى عن المحل والمخصص ١‏ أي: ليس هو تعالى معنى من المعاني »أي: 
الأشياءالتي ليست يدوات» فيحتاجإلى محل أي :ذاتيقوميهاءوليس جل 
وعزأيضا يجائرالعدم, فيحتاجإلى المخصصء أي: الماعل الذي يخصص كل 
جائر ببعض ما جاز عليه بلهو جل وعزواجب القدموالبقاء لاتقبلداته 
العليتنءولاصغاتهالرفيع رّالعدمأصلاء فهوامنفرد بالغنى المطلق وحده 
تبارڪ وتعالى ) : 

القيامٌ بالنفس من الصفات الواجبة لله تعالئ» فهو الحئ القيومٌ» فلا 


اواو نيا ده وير ساو بر 


ا ااا الجا ذهو اا و تكد ورال وی 
العدم؛ لأنه إذا تساوئ الوجوذ والعدم» يُقال: ما الذي خصّه بالوجود 


دون العدم ؟ فلاب له من مُخصّص. 
فالله تعالئ واجب الوجود لا يحتاج إلى مُخصّصء بل الذي يحتاج 
إلئ ذلك هو الجائزٌ مُمكنُ الوجود فإنه متئ وجدء فلابدٌ أن يكون هناك 


من اختاره لِيُوجَدَ في هذا الوقتٍ المُحدد. فاختصاص شيءٍ بمحل» أو 
برمن. أو بمكانء أو باي صعة من الصفات» لاجد لها من مخصص؛ 
لتساوي الطرفين فيهماء يعني: ما الذي خصّه بهذا دون ذاك ؟! 

وقوله: (( ص) وكذا يُستّحيل عليه تعائى: أن لأيكون واحدا؛ بأن 
يكون مركبًا في ذاته: أو يكون نه ممائل في ذَاته أو في صمّاته, أو 
يكون معه في الوجود مؤثْر في فعل من الأفعال. 

(ش) قد عرفت أن أوجهالوحدانيت ثلاثة: وحدانيةخّالدات:»ووحدانيى 
الصفات, ووحداني نّالأفعال وكلها واجب7لمولانا جل وعزوحده» فوحد انيت 
الذات: تنفي التركيب 2 ذاته تعالى ووجود ذا تأخرى نماثل الذاتالعليي: 
وبالجملت فوحد انيح الذات تنفي التعدد 2 حقيقتها متصلاكان أومنفصلًا. 
ووحدانيةالصفات: تنفي التعدد 2 حقيقنّ كل واحدةمنها متصلاأيضا 
كان أومنفصلاء فعلم مولانا جل وعزٌ ليس له ثان يماثله؛ لاا متصلًاء أي: قائمًا 
بالذات العليت»ولامنفصأاء أي: قائما بذاتأخرى»بلهو تعالى يعلم المعلومات 
التي لا نهاي ت لها بعلم واحد» لا عدد له ولا ثاني له أصلاءوقس على هذا سائر 
صفات مولانا جل وعر. ووحد اني الأفعال: تنضيأن يكون حم اختراع لكل ما 
سوى مولانا جل وعر لي فعل من الأفعال» بل جميع الكائنات حادثت قد عمها 
العجزالضروري الدائم عن إيجاد أثرماء ومولانا جل وعزهوا منضرد باختراعها 
وحدهبلاواسطت: وما ينسب منها إلى غيره عر وجل على وجه يظهرمنه 
التأثيرء فهو مؤول»وبالله سبحانه وتعالى التوفيق): 


فهمهم لمعنئ الوحدانية مُندمح ببعض مفاهيم الفكر الكلامي 
الفلسفي؛ ومنه مفهومٌ التركيب» فعندهم أن الوحدانية تعني: أنه واحد في 
ذاته» يعني: ليس مُركبًا؛ لأن إثبات الصفاتٍ يعد تركيبًاعندهم» ولذا 


تجدهم يأتون مرةً بشبهة التركيب» ومرةً بشبهة تعدد القدماء. 

وهذه الشبهاتٌ والمُصطلحات دخيلة على عقائد المسلمين» دخلت 
عليهم من علم الفلسفة والكلام المذموم» فتركت أثرها على نصوص 
الصفاتء فنفوها وردوها بأحدٍ هذه الشُبّه. فإذا قلت: إن الله سميعٌ بصي 
يقولون: هذا تركيبء والله تعالئ مُنرّه عنه» فيظنون أن إثباتَ السمع 
والبصر تركيبء أي: أن الله تعالئ مُركبٌ من هذه الصفات »فل الاثسان 
عندهم» ففي المنطق يقولون: الإنسان مُركبٌ من جنس وفصلء فهو حيوان 
ناطقٌ» وهذا تركيبٌ ذهني لا غير» فليس صحيحًا أنه مُركبٌ في الخارج 
من هذين الجزأين» بل هو تر کيب ذهني. 

إذن: فينفون الصفات بحجة التركيب» مع أن الله تعالئ هو من أثبتَ 
لنفسه هذه الصفات. وهذايدلٌ على حُطورة تسرّب أمشالٍ هذه 
المُصطلحات في كتب العقائيء والأخطرٌ منه: هو جل هذه 
المُصطلحات حاكمة على العقيدة والنصوص. 

وَالمُشْكِلٌ أنهم غفلوا عن توحيدٍ العبودية» وهو التوحيدٌ الذي جاءت 
به الرّسلءفأشغلوا الناس بشيءٍ لم يطرأ لهم على بال. فاهتمام 


المتكلمين مُنْصَبٌ على إثباتِ وجود الله تعالى» وتقرير هذا النوع من 
التوحيدٍ على مفهومهم الخاص» على اختلافٍ بينهم في الطريق الموصل 
إلى نفي الصفاتِ أو بعضها. 

وهؤلاء المتكلمون يَغفلون عن الفطرةء وهي من الأدلة على إثباتِ 
الإله العظيم. وأذكرٌ أن طبيبةً قالت لي: قرأت لدارون» وصارٌ عندي شك 
في وجود الله تعالی» فقلت لها: أنا 3م بوجوو لعل ا هان 
لديه عقل ولم يكن مُوسوسًاء لاد أن يبت وجوة الله تعالئ» ولو قال: أنا 
ك2 وجو ال فيو كالاب اا ال كرت ورن ای ا 


الجحود» فقال: 9# آنا ریک الل # [النازعات:14]» وقال: # ماڪلٿ ڪُم 


ر سر يه ج و سر سر < رصي رورو 


نإو عير * [القصص:۳۸]» فقال عنه: ‏ ويححدوا يها وأستيقتتها أنفسهم 
ظلماوعرا € [النمل:4١]»‏ فهو لاء كاذبون في دعواهم الإلحاد. 

والشاهدٌ: قلت للطبيبة: أنا لا اوم بوجود مُلحدء إلا إن كنت 
تصدّقين أن هذا البناءَ جاءَ دون بانِء والكتاب دون كاتب» فهل يقبل 
عقلك ذلك ؟ فقالت: لاء فقلتٌ لها: إن كان بناء مُحدَّدًا لا يقبل عقلك. 
أنه جاء هكذا دون بانِ» فكيف بهذا الكون الهائل العظيمء لا يُمكنْ أن 
يأتي دون خالق عظيم ؟! طبعا قرحت الطبيبة بهذا الجواب؛ لأنه حَرَّكَ 
مكامنَ الفطرة لديها. فقلتٌ لها: هل تصلين ؟ وهل تصومين ؟ قالت: 
نعم» فقلت لها: هل تشربين الخمر ؟ قالت: لاه فقلتٌ لها: لِم تصلين» 
وتوم وتتراكيق شير القمر '؟ الت ريما يكون هناك إله وجرد 


فقلتُ: بقاؤك على هذا الشكُ مع العملء أولى من ادعاءِ الإلحادٍ مع 
الترك. وقلت لها: سُوَالكء والقلقّ الذي يُساوركء ومُحافظتك علا 
التكاليفب الشرعية» دليلٌ على إيمانك يقول تعالى: « ما يكل آله 
ِعَدَابحكةإِن سک رتم وَءَامَنكُمَ € [الساء:۷٤۱]»‏ وبناءً علئ ما سبق حلفت 
لها بالله تعالئ أنها مُؤمنة» ففرحت واستبشرت» وذكّرتها بحديثِ الرجل 
الذي شك في قدرة الله تعالينء فقيل له: ما حملك على ذلك ؟ فقال: 
خوفك وخشيتكء فغفْرٌ الله تعالئ له . 

فالملاحدة بحاجة إلى هز الفطر وإيقاظها لديهم؛ كما مَل عن الإمام 
أبي حنيفة وغيره في مُناظرتهم لبعض الملاحدة"» وكان a‏ 
لطر السليمة في قلوبهم. 

والشاهدٌ: أن ظاهرةً الإلحادٍ ظاهرةٌ كاذبة» والقرآن على خلاف ذلك 
الادعاء» يقول تعاليا: # فَإدَا رڪيو في الْمْلْكِ دعوأ أله لصي له أَلزِينَ * 
[العدكبوت:70]» وكذلك الرسل عليهم الصلاة والسلام ما جاءوا لدعوة 
أقوامهم إلى إثباتِ وجود الله تعالئ» كيف ذلك والله تعالئ يقول: 9# ولّين 
)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب أحاديث الأنبياء» باب ح »)۳٤۸١(‏ ومسلم في 


صحيحه. كتاب التوبة» باب في سعة رحمة الله تعالو. وأنها سبقت غضبه» ح (37/65؟). 
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7 د ع Ill‏ 


. : ب 5 : . 
سَألتهم من خلقهم لفون أ اس #6 [الزخرف:۸۷]» فمعرفه الله تعالیٰ چ فطري ي 


النفس. 

ومع أن الإلحاد ظاهرة كاذبة» فهو كذلك غير مقبول عقلاء فالمُلحد 
كاذب في دعواه؛ لأنه إِمّا أنه بريد التفلت من التكاليف الشرعية» واللهو 
بشهواته. والبعد عن كل مايترتبٌ عليه من مسؤوليات. أو یرید حفظ مُلكه 
كفرعون» أو يكون مُوسوسًا؛ فالموسوس قد يُشكك في اليقينيات. 

والله تعالئ قد جعل في عقل الإنسانٍ السببية؛ فلا يمكن أن يقول قائل: 
إن هذا البناءَ وجدَ من غير بانٍ» أو وجدت الكتابة دون كاتب» ولن تقبّل 
لوقيل لك إن مكلك المبعمرة ترقت خت مر غاا دون أن 
يرتبها أحد. أو أنها د بعفْرّت وصارت رأسًا على عقب» دون أن يُبعثرها 
أحد. وهكذا لو تعمّقتَ في هذا الكون» ورأيت ما فيه من التنظيم الدقيقٍ 
المُحكمء لقادك إلئ الله الخالق لهذا الكون. 

إذن: فالسببية لا يُنكرها أحد. ولذا لو طرق البابُء لاتفقنا جميعًا 
علئ حكم واحدٍء وهو وجود طارق» فهذه هني السببية» لكن يقع 
الاختلاف في ماهية الطارق ؟ هل هو رجلء أم امرأة» أم طفلء أم الريح ؟ 
فالله تعالئ هو الخالق» لكن البحث عن الغيب بهذه الطريقة غب 
مُمكنة؛ لأن البحث يُؤدي إلى الاضطرابء والمنهج الأسلم والطريق 
الأقومٌ: التسليم للوحي» فهو المنهج الصحيحٌ الذي يجب أن يقفَ 
عنده العقل. 


والخلاصة: أن المُلحدَ كاذبٌ في دعواه» وممًا ينق دعواه من أصلهاء 
مسالة السببية المغروسة في النفوس؛ ولو عرضّت على أحدهم هذه 
المسألة الميسورة: هل يمك وجود بناء دون بان ؟ لقالّ: لاء فالسوالٌ 
إذن: كيف يُمكن أن يوجد هذا الكون الهائل العظيم» دون خالق ومُدبر 
عظيم ؟! فالبعرةٌ تدلٌ على البعير» والأثرٌ يدل على المسير» سماءٌ ذاتٌ 
ارا وار ذا نجاء الا مدل عل الف لخي انهل ن 
مغروسة في النفس البشرية. 

ولذا فقناعتي أن هؤلاء الملاحدة كذابون» وما جعلني أجزمٌ بهذا 
الحكم: نصوص القرآن الكريم» يقول جل وعلا: « مَحَحَدُوأيَاوَاسَِْقَدَهَآ 
أنفسهم ظلْما ووا # [النمل:4 »]١‏ وقوله تعالیٰ: ناله سك € [إبراهيم: »]٠١‏ 
يعني: ينتفي الشك» فلا شك» وأن هذه القضية لم تكن هي القضية 
القائمة عند المشركين» بل حكى القرآن عنهم أنهم مُقرّون بوجود الله 
تعالئ وربوبیته» كما قال تعالی: # وکین سالتهم م حَلَقَهمْلقُولنَ اة ) 
[الزخرف:۸۷]. 

© وبناءً على ما سبق» فالوحدانية التي يُقرّرونهاء يُرِيدونَ التوصل بها إلى 
نفي الصفات. على اختلافٍ بينهم بين الغالي والقريب من السنة. 

وقوله: ( ووحدانيٌّالصفات تنفي التعدد 2 حفيقيّ كل واحدة منها: 
متصلًا أيضا كان أومنفصنًاء فعلم مولانا جل وعزئيس له ثان يماثله؛ لا 


متصلاء أي: قائّما بالذا تالعلين ولا منفصناء أي: قائما بذاتأخرى بلهو 
تعالى يعلم المعلومات الني ل نهايي لها بعلم واحد. لا عدد له ولاثاني له 


يُقرّر المُصِنف هنا: أن عِلمَ الله تعالئ عِلمٌ قديعٌ واحد لا يتعدد, به عَلِمَ 
کل شی وهذا الفهم الواحد للصفة بأنها قديمة بعلم واحدٍ لا عدد له قَهِمٌ 
اع سلس aT NC‏ 
القرآنٍ الإخبار بأن الله تعالیٰ ( عَلِمَ» ويعلم» وسيعلم )» كما قال تعالئ: لعل 
انس کد شک ت #* [المزمل:۲۰]» وقوله تعالی: ديعا الله المعووين ینک 4% 
[التوبة:۱۸]ء وقوله تعالئ: ل لتعلو اى أرب حصى لما وا أَمَدَا € [الكهف:١٠].‏ 

وعليه: فوصفٌ عِلم الله تعالئ بأنه قديم» لا يمنعٌ أن يحدتٌ شيا 
فشيثًا؛ فإن علمه تعالئ بالشيء واقعًاء ليس كعلمه بالشيء أنه سيقع. 

وقوله: ( وقس على هذا سائرصغفات مولانا جل وعز ) : 

يعني : وكذلك الحكم في الإرادة والقدرة» فهو تعالئ مريد بإرادة 
واحدة» لكن نقول: لا مانع أن تتعدد الإرادات» فهو أرادَ هذا الشيء وهذا 
وذاك؛ فإرادته واحدة قديمة أزلية» لكن هذه الإرادة تتجدد حستّ 
المرادات. 

وقوله: ( ووحدانين الأفعال: تنفي أن يكون ثم اختراع لكل ماسوى 
مولانا جل وعز فعل من الأفعال» بل جميع الكائنات حاد ثنّ قد عمها 
العجزالضروريالدائم عنإيجاد أثرماءومولانا عزوجلهوالئفرد 
باختراعها وحده بلاواسطي: وما ينسب منها إلى غيره عزوجل على وجه 


يظهرمنه التأثير؛ فهو مؤول ) : 


هنا عندنا مقامان: 


-١‏ أن فعله تعالیٰ يحدث شيئًا بعد شيء؛ كما قال تعالئ: # كلَيَوْرِهْوٌ 
فيمَأَنِ € [الرحمن:۲۹]ء فهذا حقٌّ لا ريب فيه» دلت عليه النصوصٌ الشرعية؛ 
فكون صفته الفعلية تحدث شيئًا بعد شيء» فهذا هو الحُدوث الذي 
نشاهد آثاره في هذا الكون. 

؟- أن هناك علة فاعلة مع الله تعالئ» فلا؛ فليس هناك علة فاعلة 
مع الله تعالى؛ بخلاني الفلاسفة الذين يُجردونه تعالئ عن هذه 
الصفات» وينفون علمه تعالی بالجزئیات» وأن فعله تعالیٰ ليس بإرادته بل 

فیقول الفلاسفة: بان الفاعل هو العقل الأول الذي انبثقت منه بقية 
العقول» حتئ وصل إلى الفلكِ المُحرّكِ لهذا الكون» والفلك عندهم 
يتمثل في طلوع الشمس» وتبخر المياه وصضعودها ونزولهاء وما يكون عنه 
من إنبات الأشجار وأكل الثمارء وهكذا دواليك» فهذه دورة الفلك 
عندهم» وهذا ا لديهم» فينفون إرادة الله تعالى لها ومشيئته 
إياهاء وهذا على خلاف ما جاءَ في القرآنٍ والسنة؛ فإن عقيدتنا: أنه لا 
يكونٌ شيء في هذا الكون إلا بإرادةٍ الله تعالی ومشيئته. 

وقوله: (( ص) وَكذا يستحيل عليه العجزعن ممكز ما. 

(ش) قد عرفت أن قدرته تبارك وتعالى واحدة؛ عام التعلّق بجميع 


الممكنات؛ إذ لو اختصت بيعضهادون بعض. لافتقرت إلى مخصص فتكون 
حادد ثيّ» وهو محال على مولانا تبارك وتعالى فلواتصف تعالى بالعجزعمن 
ممحكئن ما لانتفى العمومالواجب للقدرة» بل ويلزم عليه نغي القدرة أصدًا؛ 
لاستحالنّاجتماعالضدين ): 


وهنا أمران: 

١‏ - يظهرٌ أئرٌ آخر من آثار علم الكلام المذموم؛ وهو مايتعلق 
بحدوث الصفات وتجددها. فيرئ المتكلمون أن الله تعالى له قدرة 
واحدة قديمة» وله علمٌ واحدٌ قديم» وله إرادة واحدة قديمة» وله كلام 

ل ا 00 : eT . ٤‏ 
واحد قديم» فيمنعون من تجدد الصفات؛ لأنهم يرونه حدوثا يُخالف 
قانونهم الجدلي الذي نفوا به الصفات» وهو ما لا يخلو من الحوادث 
فهو حادث» فأثبتوا هذه الصفات ومنعوا تجدّدهاء في حين أن السلف لا 
إشكالٌ عندهم في تجددٍ الصفات؛ فالله تعالئ له قدرة قديمة» لكن هذا لا 
يمنع أن كَل شيء يحدث بقدرةٍ حادثة» تحدث شيئًا بعد شيء. 

- أن المُصنفَ جعل مُتعلّقٌ القدرة في المُمكن» دون المُستحيل أو 
الواجب كما سبق تقريره. وعليه: فلا يصح أن يقال: هل يقدر الله تعالى 
مو موود اويا ايودي r‏ 
تعالى تتعلّقٌ بالشيء الجائز المُمكن؛ كما قال تعالئ: # وهو عل كسى 
او مايه 
سبحانه وتعالىا. 


ومعلومٌ أن المعدوم يُسمّى شيئًا؛ كما قال تعالى: # پک رلرلة الساعة 


کا [الحج:١]»‏ فسمّاها و ولم تأت بعل لكن المعدوم شىء 
ي الذهن. أي باعتبار الذهن.؟ لأنك اة وتتوجه إليه. فتقولٌ مغا: 


اصنع لي كرسيا بصورة كذا وكذاء فهذا شيء في الذهن لا وجود له في 
لخر 


وقوله: ((ص) وإيجاد شيءمنالعائم مع كراهته لوجوده. أي: عدم 
اراد ته له تعالی .أو مع الذهولء أو الْفَطْلَنء أو بالتعليل: أو بالط 

(ش) قد عرفت أن حفقيق: الإرادة: هي القصد إلى تخصيص الجائز 
ببعض ما يجوزعليه.؛ وقد تقررأن إرادته تعالى عام ٌّالتعلق لجميع 
الممكنات: فيلزم أن يستحيل وقوع شيء منهاء بغيرإرادة منه تعالى لوقوع 
ذلك الشيء وذلك ينفي إرادته تعالى لضد ذلك الواقع, وإلا لاجتمع 
الضدان: وينفي اتصافه تعالى بالذهول والغغلة؛ لأنهما منافيان للقصد 
الذي هو معنى الارادة» وينفي أيضا أن تكون الذات العلين علي لوجود شيء 
من الممكنات: أومؤثرة فيه بالطبع؛ لأنه يلزم عليه قد م ذلك المكن؛ 
لوجوبا! فتران العلي بمعلولها, والطبيعي بمطبوعها. ود لك يناج إرادة 
وجود ذلكال لمكن القديم؛ لأن القصد إلى إيجاد الموجود محال؛ إذدهمومن 
باب تحصيل الحاصل. و لهذا ما اعتقد تال ملحدة من الفلاسفن- أهملكهم الله 
تعالى - أن استناد العالم إليه تعالى»إنماهو على طريق استناد المعلول إلى 
العلتّ, قالوا بقدم العالم» ونفوا -لعنهم الله - جميع الصفات الواجب 7 لولانا 
جل وعز من القدرة والارادة وغيرهما وذلك كفرصراء. والفرق بين 
الايجاد على طريق العلت, والايجاد على طريق الطبع»وإن كانا مشتركين 
2 عدم الاختيار: أن الايجاد بطريق العلي: لا يتوقف على وجود شرطولا 
انتفاء مانع» والايجاد بطريق الطبع: يتوقف على ذ لك. ولهذا يلزماقتران 
العلرّبمعلولها؛ كتحرتك الأصبع مع الخاتم التي هي فيه مثذًاء ولا يلزم 
اقتران الطبيعن بمطبوعها؛ كإحراق النارمع الحطب؛ لأنه قد لا يحترق 
بالنار؛ لوجود مانع؛ وهو البلل فيه مثا أوتخلف شرط؛ كعدم مماس: النار 


له وهذا 2 حق الحادث؛أماالباري جل وعز فلوكان فعله بالتعليل أو 
بالطبع؛ لزم قدمالفعل فيهمامعاء لوجوب قدمه تعالى»واقتران الفعل 
حينئذ بوجوده تعالى, أما على التعليل فظاهرء وأما على الطبع فلايصح أن 
يكون ثم مانعء والا لزم أن يوجد الفعلأبدا؛ لأن ذلك المانع لايكون إلا 
قديماء وا لق ديم لا ينعدم أبد), ولايصح تأخرالشرط؛ مما يلزم عليه من 
التسلسل» فلهذا قلنا فيما سبق: إنه يلزم على تقد ي رالتعليل أوالطبع 2 حقه 
تعالى» قد م ال معلول أوالمطبوع» وقد قام البرهان على وجوب الحدوث لكل ما 
سواه تعالى.وعلى وجوبالقدموالبقاء له جل وعزء فتعين أنه تعالى فاعل 
بمحض الاختيار: وبطل مذهب الفلاسفدّوالطبا ئعبين »أذ لهم الله تعالى وأخلى 
متهم الأرض. 

والحاصل أن أقسامالفاعل يحسب التقد يرالعقلي خلاثة: فاعل 
بالاختيار: وهوالذي يتأتى منه الفعل والترك. وفاعل بالتعليل: وهوالذي 
يتأتى منه الفعل دون التركت. ولا يتوقف فعله على وجود شرط ولا انتفاء 
مانع؛ وفاعل بالطبع: وهو الذي يتأتى منه الفعل دون الترك ويتوقف فعله 
على وجود الشرط واتتفاء المانع. وهذه الأقسام الثلاثر كلها موجودة عند 
الفلاسمى والطبائعيين »ولم يوجد متها عند المؤمئين إلا واحد ‏ وهوالموجد 
بالاختيار ثم هو خاص بواحد ‏ وهومولانا جل وعز؛ إذ لاموجد سواه 
تبارك وتعالى . ومهما جرى لفظ التعليل 2 عبارات أهلالسنة» فليس 
مرادهم به إلا ثبوت التلازم بين أمروأمرءإما عقلاء أوشرعا. من غير تأثير 
العلرّ # معلولها البتنّ» فاعر ف ذ لك. ولا تغتر بظواهر العبارات فتهاك مع 
الهالكين, وإنما فسرنا الكراه3 بعدمالارادة؛ لنحترزبيذلك من 
الكراهن التي هي من أقسام ا لحكم الشرعي» وهي طلب الكف عن الفعل 
طلبًا غير جازم؛ فتلك يصح أن تجتمع مع الايجاد , فيوجد الله تعالى الفعل 
مع كراهته له: أي نهيه عنه؛ كما أضل الله كثيرا من الخلق» مع نهيه لهم 
عنذلكالضلال, أما الكراهم: بمعنى عدم إرادة الله تعالى الفعل؛ 
فيستحيل اجتماعها مع الايجاد ؛ إذ يستحيل أن يقع 2 ماك مولانا جل وعز: 
ما لايريد وفوعه. فتثبه لهذه النكتى العجيبئ+# ذلك التقييد الذي 
قيدنا به الكرا هن2 أصل العقيدة»وبالله تعالى التوفيق ) : 


أشارٌ المُصِنفُ في هذا الكلام إلى صفة أخرئ من الصفاتٍ التي 
يستحيلٌ اتصافٌ الله تعالئ بهاء وهي أن يُوجَدَ شيء من العالّم مع كراهيته 
لو جوده» فقال: ( وإيجاد شيء من العالم مع كراهته لوجوده, أي عدمإرادته 
تعالى»أومع الذهول, أوالغغلت, أوبالتعليل» أوبالطبع ). 

وي كلام المصنف عدة أمور: 


e‏ نينا » جاه 


الجائزببعض ما يجوزعليه. وقد تقررأن إرادته تعالى عامة‌التعلق لجميع 
الممكنات: فيلزم أن يستحيل وقوع شي ء متها بغيرإرادة منه تعالى لوقوع 
ذلك الشيءء وذلك ينغي إراد ته تعالى لضد ذلك الواقع.؛ وإلا لاجتمع 
الضدان: وينفي اتصافه تعالى بالذهول والغفدن؛ لأنهما منافيان للقصد 
الذي هو معنى الإرادة وينفي أيضا أن تكون الذات العلين علي لوجود شيء 
مناللمكنات. أومؤثرة فيه بالطبع؛ لأنهيلزم عليه قدمذلكالمكن؛ 
لوجوب اقتران العل ت بمعلو لهاء والطبيع3 بمطبوعها, وذلك ينا إرادة 
وجود ذلك المكن القد يم ؛ لأن القصد إلى إيجاد الموجود محال؛ إذهومن 
باب تحصیل ا لحاصل ) : 

الله تعالئ يُوجد الشيء بالإرادةء ومما يتعارض مع الإرادة: كراهية 
الشىء» فمن اراد إيجاد شىء أراده دون كراهة. ووجود الأشياء تكون 
بالقدرة على الإيجاد» وبالإرادة على التخصيص؛ فهو أراد وجود هذا 


الشيء ولم يُرد عدمه» أو راد عدمه ولم برد إيجاده» أو أراد تخصيصه في 


زمانٍ معين » أو مكانٍ معين . فالتخصيص بالزمانٍ أو المكان هوالارادة. 


والإيجادٌ من العدم هو القدرة» وبهما يُوجد الشيء. 
ومما يتعارض مع الإرادة: أن يكون كارمّاء ولا مُكره له تعالئ. فالله 
ال فاع مان مريد ال تار 


وهنا يُمرّرُ المُصنف عقيدته المُخالفة في الإرادة: بأنها إرادة واحدة 
مُتعلّقة بجميع المُمكناتٍء وهذا كلام غير مفهوم ولا معقول؛ إذ كيف 
يريد إحياء زيدٍ وإماتةً عمرو بإرادة واحدة ؟ وهذا كله فِرارًا من القول 
بالحدوث والتبعيض؛ فإن الإرادة الواحدة القديمة إذا كانت واحدة» فكيف 
تتعلّق بمُرادات مُختلفة ؟! فإذا أرادَ إغناءَ زيد» ولق الشمس» ولق إنسان. 
فكيف تتعلّقٌ هذه المرادات بإرادة واحدة ؟ فإن الإرادة الأولئ غير الإرادة 
الثانية» والثانية غير الثالثة» فلايْدٌ من اختلاف الإرادات. 

ولكن مُشكلة هؤلاء المتكلمين تكمنُ في تعلق الحوادث بالأشياء 
وأن هذا التعلّقّ يستلزمٌ منه الحدوث» ولذا قالوا: هو مُرِيدٌ بإرادة واحدة 
قديمة» وهذا لا يُمكن» وهو مُخالفٌ لمذهب السلفي؛ فأهل السنة 
والجماعة يقولون: له إرادةٌ قديمة تحدث شيئًا بعد شيء» فهو سُبحانه 
وتعالئ مُتصفٌ بإرادة قديمة» لكن مُراداته تختلف وتتنوع» وإلا فلا 
يمكن أن تقع مُرادات كثيرة متنوعة مختلفة بإرادةٍ واحدة. 

وذكرٌ المُصِنفٌ ما يتعارض مع الإرادق فذكرٌ الكراهية» والغفلة 
والنسيانَ» وهذه كلها مُستحيلة على الله تعالوا. 

وكذلك إرادته تعالى» تنفي أن تكون الذاث العلية عِلَّهَ لوجودٍ شيء 


من المُمكناتِ» أو مؤثرةً فيه بالطبع. وهو يعني: أن هذه الأشياء لم توجد 
على وفق العليّة أو الطبع. 

يمون لتَعلَقٍ الفعل بالعلة, بالخاتم في اليدِ؛ فحين أُحرّكُ يدي 
يتحر الخاتم؛ فحركةٌ الخاتم علةٌ لحركة اليل فتكون مُلازمة ليست 
متراخية» فالأشياء لم تقع عن الله تعالئ عِليّة؛ لئلا يلزم من ذلك مُلازمة 
المعلول للعلةٍ» وعدم التراخي. وبما أن الله تعالئ قديم» وإرادته قديمة. 
فلو وجدت الأشياء على وجه العليّةٍ لكانت قديمة بقدمه» ولكن نراها 
حادثة» ولهذا يمنعون من العليّة » ويقولون: هو فاعل بالاختيار. 

ويمنعون كذلك أن تكون الذاتٌ العَلِيَةُ مُؤثرة في المُمكناتٍ بالطبع. 
ويُمتلون للطبع بالنار» فالنارٌ من طبيعتها الإحراق. فإن قِِلَّ: لِمَ لا يُقال: 
إن لار علةٌ للاحراق ؟ قِيلَ: لأن الشيء إذا كان طبيعة» يحتاج إلى وجود 
شروط وانتفاء موانع» فالنارٌ من طبيعتها الإحراق» لكن قد تتخلف في 
إحراقهاء متئ فد شرط أو وجِدَ مانعٌ؛ كما لو جاءت النارٌ على خشب 
مبلولٍ فلا يحترق؛ لوجود مانع وهو الرطوبة. وكذا من شروط إحراقها: 
القعابية» قاو ار نار امن د ن ومو هنا قالواة لفل له 
شروط وموانع» بخلافِ العليِّة فلا تتوقفٌ على شيء؛ فالعليّة تعني: 
ملازمة المعلول للعلة» وعدمٌ التراخي بينهماء ووقوعه دون وجو 
شروط أو انتفاء موانع» بخلافٍ الطبع. 


وهذا قالّ به الفلاسفة» فقالوا: إن هذا الكونَ خرجَ علة أو طبيعة 
وا اة بسعلييم: اال يلم سدم الحا رادام ليس بام 
بدليل المُشاهدة؛ فإنه يحدث شيئًا بعد شيء. وقولهم مردود ولو قالوا بقدم 
را الي لازال يد من نارين الايد انكر ودين 


الموجود قديماء وهو ليس قديمًا بل هو حادث» فبطلت دعوئ 
الفلاسفة. 

فقول المُصنف: ( وينغي أيضا أن تكون الذات العليَنّ عل لوجود شيء 
من الممكنات,. أومؤثرة فيه بالطبع؛ لأنه يلزم عليه قدمذلكالمكن؛ 
لوجوبا! فتران العلي يمعلولها )؛ لأنها لو كانت كذلك» لوجت اقتران العلة 
بمعلولهاء ولو كانت كذلكء. للزم قدمهاء فتكون مُقترنة لا تتراخئ. 
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وقوله: ( والطبيعة بمطبوعها ). يعني: يكون الاحتراق في الحال» فلا 
تراخي. 

وقوله: ( ولهذالما اعتقد تال ملحدة من الفلاسفيٌ -أهلكهم الله تعالى- 
أن استتاد العالم إليه تعالى» إثما هو عن طريق استناد المعلول إلى العلتث: قالوا 
بقدم العالم» ونغوا -لعنهم الله - جميع الصفات الواجب ت لولانا جل وعزمن 
القدرة والاإرادة وغيرهما: ود لحك كم ر صراح) : 

لكن العالمَ الذي تُشاهده ليس قديمًا بل هو حادث» وهذا بيبطل قولهم: 
إنه حدٿ عن الله تعالوا علة أو طبيعة. 

و 
ويحتاح سياق الكلام إلى زيادة كلمة ( لا ) في قوله: (وأما على الطبع 


فلايصح أن يكون ثم مانع»وإلالزم(ألا) يوجد الفعلأبدا)» وهذاهو 
الظاهر؛ لأنه إذا اشترط وجود مانع» فسيكون المانع قديماء وهذا معناه 


ألا يُوجد الفعل أبدًا؛ لقدم المانع» وهذا عبر عنه بقوله: (لأنذلكالمانع لا 
و ا يعني : إذا وجد المانع وكان 
قديماء امتنع وجود الفعل. لأن المانع سيبقئ مانعًا ولن يُوجد معه 
الفعل» ولكنه قد وجد. ۰ 

وهذا ردٌ منه على من يقول بالعلة أو الطبع؛ فالقولُ هما باطل 
ولذلك قال: ( فلوكان فعله بالتعليل أوالطبع؛ لزم قدم الفعل فيهما معا 
لوجوب قدمه تعالى »واقتران الفعل حينئذ بوجوده تعالى )؛ لقدم العلة 
والطبيعة» فيما لو كان فاعلا بالتعليل أو بالطبع» وقوله: (أما على التعليل 
فظاهر): أرادَ أن اقتران الفعل وجرا ا 2 في الفعل أمرْ 
ظاهر؛ لأن الإيجاد بالعلة ا على شىء وقوله: ونا عا ان 
فلايصح أن يكون ثم مانع وإلا لزم( ألا) يوجد الفعل أبدا؛ لأن ذلك المانع 
لايكون إلا قد يماءوالقد يم لا ينعد م أبدا): فهو ما ذكرناه وأشرنا إليه. 

وقوله: ( ولهذا قلنا فيما سبق: إنه يلزم على تقد يرالتعليل أوالطبع 2 
حقه تعالى. قدمل معلو لأوا مطبوع): ولكن هذه المعلولات وهذه 
المطبوعات ليست قديمة بل حادثة» فدلت على أنها ليست علة ولا 
طبعًاء بل هو فعل بالاختیار. 


وقوله: ( وقد قامالبرهان على وجوب الحدوث لكل ما سواه تعالى, 
وعلى وجوب القدم والبقاء له جل وعز, فتعين أنه فاعل بمحض الاختيار: 
وبطل مذهب الفلاسغنّوالطبائعيين ‏ أذلهم الله تعالى»وأخلى منهم 
الأرض): المتكلمون تولواالرد على الفلاسفة في هذا؛ لأنهم يقولون 
كلامًا لا يُعقلٌ ولا يُّفهم؛ فيقولون: هناك معلولات لله تعالئ» وهي 
المعقولات التي يُسمُونها العقول العشرة"“ انبعت هذه العقول مسن 


)١(‏ فلسفة القول بالعقول العشرة: «اعلم أنهم يقولون: واجب الوجود سّبحانه واحد من كل 
جهة» فلا قدرة له ولا إرادة له» ولا صفة له زائدة على على ذاته» والواحد من كل جهة إنما 
ينشأ عنه واحد بطريق العلة؛ فالواحد الذي ينشأ عنه بطريق العلة» يقال له: العقل الأول» ثم 
إن ذلك العقل متصف بالإمكان من حيث إن الغير أثر فيه» وبالوجوب لعلته - من حيث 
إنه لا أول له؛ لكون علته كذلك- فهو قديم لعلته حادث باعتبار ذاته» فنشأ عنه باعتبار 
الجهة الإولئ عقل ثانِء ونشأ عنه من الجهة الثانية فلك أول» وهو فلك الأفلاك المُسمّى في 
لسان الشرع بالعرش» وهذا العقل الثاني مُدبر لذلك الفلك المذكورء ثم إن هذا العقل الثاني 
مُتصف بالإمكان من حيث إن الغير وهو العقل الأول أثر فيه بطريق العلة» وواجب لعلته 
فهو حادث لذاته قديم لعلته» فنشأ عنه باعتبار الجهة الأولئ فلك ثانِ» وهو المُسمّئ في 
لسان الشرع بالكرسي» وشا عنه باعتبار الجهة الثانية عقل ثالث مُدبر لذلك الفلك الثانيء 
ثم إن ذلك العقل الثالث اتصف بالإمكان من حيث إن الغير تر فيه» وبالوجوب من حيث 
علته فنشأ عنه من الجهة الأولئ فلك ثالث» وهو السماء السابعة» ونشأ عنه من الجهة 
الثانية عقل مُدبر رابع لذلك الفلك الثالث» وهكذا إلئ سماء الدنياء فتكاملت الأفلاك 
بسماء الدنيا تسعة عقول» والعقول بالعقل المدبر لذلك الفلك عشرة» ويسمّون ذلك العقل 
المدبر لفلك القمرء وهو سماء الدنيا بالعقل الفيّاض؛ لإفاضته الكون والفساد على ما 


تحت فلك القمر» وهو الحيوانات والمعادن والنباتات.» حاشية الدسوقي على أم البراهين 
,.)5١6-1١6(‏ 


وقد رد شيخ الإسلام في رسالته العرشية (المطبعة السلفية - القاهرة» ط۱ ۳۹۹٠ه)‏ على 
القائلين: بأن الفلك التاسع هو العرش. ويقول الحافظ ابن كثير في البداية والنهاية» ت: 
أحمد فتيح» دار الحديث القاهرة» اه 4 ه١(١/‏ ١٠):«وقد‏ ذهب طائفة من أهل 
الكلام» إلى أن العرش فلك مُستدير من جميع جوانبه» مُحيط بالعالم من كل جهة؛ ولذا 
سمّوه الفلك التاسع» والفلك الأطلسء والأثير» وهذا ليس بجيد؛ لأنه قد ثبت في الشرع أن 
له قوائم تحمله الملائكةء والفلك لا يكون له قوائم ولا يحمل...٠.‏ 

ويقول /١(‏ ١٠):«وقد‏ زعم بعض من ينتسب إلى علم الهيئة: أن الكرسي عبارة عن الفلك 
الثامن» الذي يُسمّونه فلك الكواكب الثوابت. وفيما زعموه نظر؛ لأنه قد ثبت أنه أعظم من 
السموات السبع بشيء كثير... فإن قال قاتلهم: فنحن نعترف بذلك» وتُسمّيه مع ذلك 
فلكا؟ فنقول: الكرسي ليس في اللغة عبارة عن الفلك» وإنما هو كما قال غير واحد من 
السلف: بين يدي العرش كالمرقاة إليه» ومثل هذا لا يكون فلكا. ورَّعْمُ أن الكواكب 
الثوابت مُرصعةٌ - مُحلاةٌ- فيه لا دليل لهم عليه» هذا مع اختلافهم ني ذلك أيضًّاء كما هو 
مُقرّر في كتبهم». 

وقال شيخ الإسلام في كتابه الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان» ت: عبد الرحمن 
اليحي دار المنهاج ط١‏ 578١ه‏ في رده على فلسفة العقول العشرة: ( وَهَوٌلَاءِيَرْعَمُونَ 
اَل اصَّادِرَ الأول هُوَ ةالْعَقْلُ الْأوَل» وَعَْدُ صَدَرَ كل ما دُوئَهُوَ «الْعَقْلٌ الْمَكَالُ الْعَاشِب؛ رَسُّ 
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كل مَا تَحْتَ فَلَكِ المَمَر. وَهَذَا كله يُعْلَمُ قَسَادُهُ بالاصْطِرَار مِنْ وين الرْسل؛ فَلَيْسَ أَحَدٌ مِنْ‎ 


و ص 


الْمََائِكَةَ مُبْدِعٌ لِكَل ما سوئ الله. وَهَؤْلَاءِ يَرْعْمُونَ أَنّهُ الْعَقَل الْمَذْكُورُ في حَدِيثِ يُرْوَئ: 
اب أقبل فَأقْبَلَء فَقَالَ لَه أذبز فَأَدْبر مَمَالَ: وَعِزَّتي ما 
BL‏ أَعْطِيء وَلّك النَّوَابُ وَعَلَيْك الْعِقَابُ). 


و 


ا 


صا «الْقَلَمَ لِمَارُوِيَ (إن أوّلَ مَا حَلَّقَ الله الْقَلَمَ) الْحَدِيتَ رَوَاه التَرَمِذِي. 


وس يه 


وَالْكَزيث الذي كرو د في الْعَقْل كِب مَوْضُوعٌ عِنْدَ أهل الْمَعْرِقَة بالْحَدِيثِْء كَمَا دَكْرَذَِكَ 
بُو حاتم البستي» وَالدَارَقَطْنِيء وان الْجَوْزِيٌ وَ وَغَيرَهمْ. . وَلْيْسَ فِي شَيْءِ م مِنْ دَوَاوِينِ 


ع 


الْحَدِيثِ الي يُعْتَمَدُ عَليْهَاء وَمَعَ هَذَا مَلَمْظُهُ لَوْ كان تابا حُجَة عَلَيْهِمْ؛ فَإِنَ لَفْظَهُئأَولُ مَا 
لی الله تَعَالَْ الْعَقَلَ قَالَ لَه - وَيُرْوَئ - لما حل الله الْعَقَلَ قَالَ لَهُ ) فَمَعْنَئْ الْحَدِيث: أَنَّهُ 
حَاطْبَهُ في اول أَوْقَاتِ حلقه؛ ليس مَعَْاهُ أنه ول الْمَخْلُوفَاتٍ وَ «أَوّلْ) مَنْضُوبٍ عَلَى الظَرْفٍ 
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حل قله عير م قالَ:(قبك آححَذُء ويك أُعْطِيء وَلَك الراب وَعَلَيْك الْعِقَابُ) َذَكْرَ أَرْبَعَةَ 
راع مِنْ الْأعْرَاضِ» َعِنْدَهُمْ أَنَّجَمِيِعَ جَوَاهر الْعَالَم الْعلُوِيٌ وَالسّفْلِيَ صَدَرَ عَنْ ذَلِكَ 
العقل. قاين هَذَا مِنْ هَدَا. 

وَسبَبُ غَلَطِهِمْ: أن َفْظَ الْعقْلٍ في نة الْمُسْلِمِينَ لَيْسَ هُوَ لَمْظَ الْعَفْلٍ في نة لاء اليُونَانِ 
َِنَ الْعَقْلَ في لَعَةِ الْمُسْلِمِينَ: مَصْدَرُ عَفَلَ يَحْقِلُ عَقااء كما في الْقَرْآنِ (وَفَالُوا لو كنا تَسْمَعْ 
أو تَعْقِلُ مَا كُنَافِي أَضْحَاب السّعِير)الملك:١٠‏ (إنَفِي ذَلِكَ لَآيَاتِ لِقَوْمِ يَمْقِلُون) 
الرعد: 4 (أَقَلَمْ يروا فِي الْأَرْض فَتَكُونَ لَهُمْ فوب يَعْقِلُونَ بها أو آذَانَ يَسْمَعُونَ 
يها)الحج:1 ٤‏ . وَيْرَادُ د بالعقل: الْمَرِيرَة اَي جَعَلَهًا الله تَعَالَى فِي الْإِنْسَانِ يَمْقِلُ بهَا. وكا 
ويك فَالْعقْلُ عِنْدَهُه: جَوْهَرٌ قا ِم بيه كَالْحَاقِلِء ويس هَذًا مُطَابَِا عة الرُسَل وَالْمَرْآنٍ. 
بويع قراح e‏ لحار الال اكول اريم 
الأمر وَقَدْيُسَمَّى الْعَفَلُ عَالَمَ الْجَبَوُوتِء وَالنْفُوسٌ عَالَمَ الْمَلَكُوتِ؛ٍ وَالْأَْسَامُ عَالَمَ 


العقل الأول» وهى قديمة ليست حادثة» حتئ يصل إلى الفلك المُحَرك 
لهذا الكون» ثم يجعلون تعلق الخلق والكونِ بهذا طبعًاء وهذا كلام 


وقوله: ( والحاصل أن أقسامالفاعل بحسب التقد يرالعقلي ثلاثي: فاعل 
بالاختيار: وهو الذي يتأتى مته الفعل والتركت. وفاعل بالتعليل: وهموالذي 
يتأتى منه الفعل دون الترت. ولا يتوقف فعله على وجود شرط ولا انتفاء 
مانع»وفاعل بالطبع: وهو الذي يتأتى مته الفعل دون الترك»ويتوقف فعله 
على وجود الشرط وانتقاء الماتع ) : 

هنا قشم الفاعِل بحسب التقدير العقلي إلى ثلاثة أقسام: 


co, 


المللكة و من ل يه عرف له الرّسَلِ» ولم يَعْرف مَعْنَ الْكِتَابٍ وَالستةء أن ما في الْكِتَابٍ 
لطت يزؤر فلك لمكت كور اط لله و لا ا 

لاءِ يُلَبْسُونَ عَلَى الْمُسْلِمِينَ تلبسا كَثيرًا؛ كطْكَاقِهِمْ ۾ اَن الْمَلَكَ مُحْدَثْ :أي مَعْلُولٍ مَعَ 
و يوقم أب في عرب ولاف لق 
حو الا فتك النزية الأزرة 3ه وإشاقة أخي اله خالق كل تتووى وكل تلوق تبر 
EEE‏ رن د بعل أن بَعْدَ أَنْلَمْ يَكُنْ؛ لَكِنْ نَاظَرَهُمْ آهل اكلام مِنْ الْجَهْويّة 
رشنت رة عا قار لم برقو بها ا يرث به شه ولا كوا ها قق لول 
اا ولام نم َصَرُوا وَلَا لِلْأعْدَاءِ كَسَرُواء وَشَارَكُوا اولك فِي بَعْضٍ قَضَايَاهُمْ مادق 
وَتَارَعُوهُمْ فِي بض الْمَعْقَولَاتِ الصَّحِيحَة قَصَارَ ضور هَؤُلَاءِ ذ فِي الْعُلُوم السَمْعِيَة 
وَالْعفْلِيَ من أَسْبَابٍ قُوَّةِ ضَكَالٍ أُولَيِكَ كما قَدْ بط في غَيْر هَذَاالْمَوْضِعْ ). 


فاعلٌ بالاختيار» وفاعلٌ بالتعليل» وفاعلٌ بالطبع؛ فالفاعل بالاختيار 
ليس بلازم أن يصاحبه افر اياعر عد بسب ایالد 
والإرادة الجازمة. وأما الفاعل بالتعليل فلا يتأخرٌ عنه معلوله. فالعلة 
والمسلرل ماسات ي وق ارت الفان. 

وقوله: ( ولايتوقف فعله على وجود شرط ولا انتفاء مانع )؟؛ ليتميرٌ عن 
الفاعل بالطبع» فإن فعله يتوقف على وجود شرط وانتفاءِ مانع؛ كإرواء 
الماع وإشباع الطعام» وإحراق النار. 


وقوله: ( ومهما جرى لفظالتعليل 2 عبارات أهل السنيٌ, فليس مرادهمو 
به إلا ثبوت التلازم بين أمر وأمر»إما عقذا؛ أوشرعاء من غيرتأثيرالعلت ب2 
معلولها البتتّ» فاعرفذ لك ولا تغتربظ واهرالعبارات فتهلڪ مع 
الهالكين ): 

أراد المُصنف بكلامه هذا أن يتوصل إلى نفي العلَّةَء وهي أن النارٌ لا 
تحرق» والماءً لا يروي» والطعام لا يُشبع. فهو بعد أن أثبت أن الله تعالئ 
هو الفاعل المُخْتارٌء فلا فاع إلا الله» أرادَ أن ينفي وجوة العلَة» وهذا 
تناقض منه؛ لأن المُشاهدة تدلّ على وجود الأسباب» والعجيبٌ أنه مير 
أولا بين العلل والطبائع» ثم نفاها ثانيًا. 

فصريحٌ كلامو نفي العلة والتعليل» فهو يقولٌ: ليس في مذهبنا علّة 
ایل اا اران با ییا من 1 0 رالا قلا اا 
تأثير؛ لأن الموثرَ هو الله تعالئ. فالنارٌ مثا: لم يجعل الله تعالئ فيها طبع 
الإحراق» بل إحراقها يكون عادة» فيخلق الله تعالئ فيها خاصية الإحراق 


حين الاحتراق والمُماسة» وهذا نفي واضح للسببية. 

والأمرُ المُشكل: أن من اعتقدَ بأن النار تحرق» فهو هالكٌ غير موحد؛ 
لآن الله تعالئ هو الفاعل وحده. 

وهذه العقائدٌ والأفكارٌ تسرّبت إلى بعض الوعاظ؛ وجرت على ألستتهم؛ 
وتسمعها صريحة في خطاباتهم» فيقولون مثلًا: النارٌ لا تحرق» بل الله تعالئ هو 
الذي يحرق. وهذا مُخالف للواقع والمُساهِدِ؛ فعامَّة الناس يعرفون السببية 
ير لي اع ل وإذا أكلوا شبعوا. 

إذن: فالمبالغة في دعوئ التوحيد المُؤدي إلى نفي السببية أمرٌ 
مُشكل؛ لأنه مُخَالفٌ للنصوص؛ فالله تعالئ يمتن علينا بنزول الأمطارء 
شَرَعَ لنا أن نستسقي متئ أجدبت الأرض وقلّ المطرٌ أو انقطع» فلو لم 
يكن للسببية معنى, قَلِمَ سرع لنا مثل ذلك ؟ ولِمَ ْلب منا السعي إليه ؟ 
ولم نسعئ لطلب الرزقٍ ؟ 

إذن: فهذا المُعتقد الفاسد فيه عدة إشكالات: 

١‏ - أن فيه دعوة للتواكل. 

رانف ك ا الاسم اط عات ار ر اا ا 
اس اسان 

"- والمُشكلةٌ الأعظم: حين تربطٌ هذه القضايا بالعقائد» ويُجعل 
التوحيد الكامل في إلغاء السببية ونفيها. 


5 3 ن 17 م 

ومما يدعو للعحب: كيف تلغيئا السببية» والله تعالى قد بينها 
ووضحها في كتابه» بأتم بِيانٍ وأوضحه ؟! 

وقوله: ( وإنمافسرناالكراه7 بعدمالارادة؛ لنحترزبذ لك من 
الكراهنالتي هي من أقسام الحكم الشرعي» وهي طلب الكف عن الفعل 
طلبا غير جازم: فتاك يصح أن تجتمع مع الايجاد : فيوجد الله تعالى الفعل 
مع كراهته له» أي: نهيه عنه» كما أضل الله كثيرا من الخلق مع نهيه لهم 
عنئذلحالضلال. أما الكراهمة بمعنى عدم إرادة الله تعالى الفعل؛ 
فيستحيل اجتماعها مع الايجاد؛ إذ يستحيل أن يقع 2 ملك مولانا جل وعز 
مالايريد وفوعه): 

أن یخلق الله تعالیٰ ما یکره وما لا يحبء فهذا موجود؛ فالله تعالئ 
لا د يحب ا بليس رأس الشر والفتنة» وعدو الله ورسوله» ومع ذلك خلقه 
ليبتلي به الخلق» فخلقه الله تعالئ مع كراهيتهٍ له. والله تعالئ حين ينه 
عن شيء» فهو لا ريده شرعا ولا يُحبه بل يكرهه؛ وقد يقع» مع العلم أن 
الله تعالئ لا يقع في ملكو إلا ما يشاء. فالله تعالى لا يحب الكفرٌ والمعاصي 
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والفسوق» ولكنها تقع» وهي واقعة بإرادته الكونية. 

وقوله: ((ص) وَكذا يستحيل عليه تَعانَى: اجهل وما في معتَاه بمعلُوم 
ماءواثموت. والصمم والْعمى. والبيكمو. 
ج ڪڪ ص ي۸ ي ا ير يت ين 

(ش) مراد بما 2 معتى الجهل:الظن. والشت. والوهم والتسيان» 
والنوم وكون العلم نظريا وزجود لت. وبا لجملي فالمراد يه: كل ما 
شارك الجهل ‏ مضاد ته للعلم: وإنما كان 2 معنى الجهل؛ لمنافاتها العلم 
حسب مثافاة الجهل له والمراد بالصمم والعمى 4 هذا الموضع: عدم السمع 
والبص رأصنًا بوجود ما ينافيهماء أو غيب موجود مامن الموجودات عن صفتي 


السمع والبصر؛ لماسبق من وجوب تعلقهما بكل موجود. والمراد بالبكم: 
عدم الكلام أصلا بوجود أافي تمئع من وجوده. و معناه: السكوت, و2 


معناه: كونه بائحرف والصوت؛إذا الكلام الذي يكون بالحروف 
والأصوات. ولو بلغ غاي البلاغ 7 والفصاحت, وكان كمالا بالتسب3إلى 
الحوادثالناقصت, فهو بالنسبة إلى مقامالألوهيت‌الأعلى»نقيصت 
عظيمى؛ إد فيه رذ يلتان: 
إحداهما: رذيلنّالعدم الذي يجب للحروف والأصوات سابقًا ولاحفًاء 
ويستلزم حدوث من اتصف به»وأي نقيص تأ عظم من نقيصة ا لحدوث, 
الملازمريق”الافتقار على الدوام, الثانية: رذيل:البكم الذي هو لازم 


للحروف والأصوات؛ لأنه ما استحال اجتماع حرفين آن واحد: فضنًا عن 
الكلمتين: فضنًَا عن الكلامين ؛ تبكم ال متكلم بالحرف والصوت: 
واحتبس عن أن يد ل على معلومات له 2 آن واحد» بصفي الكلام المركب من 
الحروف والأصوات. فلو كان كلام مولانا تعالى بالحروف والأصوات,. لزم 
زيادة على رذيلتّا لحدوث, اتصافه سبحانه وتعالى عن ذ لك بالحبس التي 
هي أصل البكم عن الد لالنّ على معلوماته التي لا نهايت لها بصفنّالكلام: 
بل يلزم الحبسن عن الد لالن به آن واحد على معلومين له فاكثر: فقد 
ظهر لك بهذا أن الكلام الذي يكون با لحروف والأصوات, وماءي معناه من 
كلامنا النفضسي» ملازمان لمعنى البكمم: فيستحيل اتصاف مولانا جل وعز 
بمثلهماء وان الواصف لمولانا جل وعز بذ لك مستئدا إلى أن مثل ذلك 2 
حقنا كمال ينفي عنارذيلةالبكم قد وصفه تعالى بنقيصدّ عظيمر 
تعالى عنها علوا كبيرا ونظيره ذلك نظير من عرف بأن نهيق ا لحمير 
وأصواتها كمال حفهاء وكذا نباح الكلاب كمال 2 حقهاء فيسأل عن 

كلام ماك من الملوك لم يسمع قط كلامه» فقال: هومثل نهيق ا لحمير 
ونباحالكلاب: مُعتقدا أن ذلك الصوت منهماء ما كان كمانًا يمنع من 
اتصافهما برذيلتالبكمء لزم أن اتصاف ال ملك بمثل هذا كمال 2 حقهد.: 
ينفي عنه رذ يلت البكو »ومن المعلوم ضرورة أن الواصف للملك بمثل هذا ؛ 
قد استئقصه غاينّالاستنقاص» ووصفه بأقبح أنواع البكم بالنسبة إلى 
نوعىه الانساني »وإن لم يكن بكما بالنسب :إلى نوع الحميرونوع 
الكلاب؛ ولا شك أن كلامنا وإن بلغ الغاي: 2 البلاغنوالحسن, بالنسبين 


إلى كلام الله تعالى» أدنى بما لاا حصرئله من نهيق الحمير ونيا حالكلاب: 
بالنسبة< إلى أفصح كلام وأعث به؛ إذ الحوادث كلها لاتفاضل بينها 
لذواتهاء بل ما يقوم ببعضها من صف نقص أوكمال: يصح أن يقوم بغيرها 
من سائرذوا تالحوادث ومولانا سبحانه الفاعل بمحض اختياره؛ هوالذي 
فاوت فيما بينهاء وخص منها ماشاء بماشاءء من صفت نقص أوكمال: فإذا 
كان كمال بعضها نقصا عظيما بالنسب إلى غيره؛ مما يقبل صفته 
ويشاركه 2 الحدوث: فكيف يكون ا لحال فيمن يصع ال مولى العظيم 
الذي لامثلله»ولم يشارك شيئًا سواه؛ 2 جنس ولا نوع بمثل أوصاف 
الجوادثالناقصيء التي هي كمال لائق بنقصانهاء وهي أنقص شيء وأرذ له, 
بالنسبى إلى جناب المولى الكريم الكبير ال متعال ؟ وقد ورد عن سيد نا 
موسى عليه الصلاة والسلامء أنه كان يسد أذنيه بعد رجوعه من المناجاة, 
وسماع كلام الله سبحانه وتعالى إلى مدة؛ لئلايسمع كلام الناس:» فيموت 
منشدة قبحهووحشته., حقيقة بالنسب3 إلى كلام الله تعالى القديم 
المثال» ولا يستطيع أن يسمع كلام ا لخلق حتى تطول بهالمدة: وينسيه الله 
تعالى ما ذاق من لذةذ لح الاستماع لكلامه تعالى . وقد نقل ابن عطاء الله 
رضي الله تعالى عنه» عن مكيبن الد ين الأسمروكان من الأبدال؛ أنه رأى_2 
المنام حوراء فكلمته» فبقى ثحو شهرين أو ثلاث أشهر, لا يستطيع أن يسمع 
كلاما إلا تقايأ فانظرهذا الأمركيف صاركلام الناس» بالنسي: إلى 
كلام ا لحورالذي هومن جنس كلامهم, أدنى وأقبح من صوت الحمير ونباح 
الكلاب:؛ بالنسبخ إلى كلام الناس؛ إذ لا زجد من يتقاياً بسماع صوت 
الجميروداح الكلاب: ولو سفقة ا فح كاذ واعديه. فحيعف 
يكون نسب كلام ا لخلق إلى كلام الخالق سبحانه وتعالى »الذي جل عن 
المثل 2 ذاته وصفاته وأفعاله تبارك وتعالى » وباقي الكلام واضح ) : 


ذكرٌ المُصِنفٌ في هذا ا التي يستحيل 
اتصاف الله تعالئ بهاء وهي الجهلٌ وما في معنئ الجهل؛ من الظنء 
والشكِء والوهيء والنسيانء الوم وكون العلم نظرياء ونحو ذلك 
نكر هته العقات ا عن الله ناليد 


وقوله: (وكونالعلم نظريًا): يعني: أن عِلمَ الله تعالى ليس كولم 


البشر؛ فإن عِلمَ البشر عِلمّ نظري يقومٌ على مُقدّماتٍ ونتاث »ثم الوصول 
إلى المعلومة. أماعلم الله تعالئ فهو عل قديم» ولا مانعَ من تجدده 
وحٌدوئهِ حسبّ تجددٍ المعلوم» وعلمه شامل؛ فهو يعلمٌ الأشياء كُلّها. 

وقوله: (والمراد بالصمم والعمى هذا الموضع: عدم السمع والبصر 
أصنا؛ لم سبق من وجوب تعلقهما بكل موجود ) : 

يعني: يستحيل على الله تعالئ عدم السمع والبصرء وأما قوله: 
( ما سبق من وجوب تعلقهما بكل موجود ): فهذا مفهو م خاطى؛ مخالف 
للعقل والشرع؛ فإن الذي يعرفه الناس» وجاءً به القرآن: أن السمع يتعلّقٌ 
بالأصواتء ولع كا ا ولذلك تقول عائشةٌ رضي الله 
عنها: « الحمد لله الذي وسع سمعه الأصوات 2"6", في قوله تعالئ: 
# قد مسح الله قول ول الى م ميلك في رها ودع وى لک الله والله يسمَعٌ تا ورك 4 
[المجادلة:١]»‏ فدلٌ على أن السمع يتعلّقُ بالمسموعات ولا يتعلّقٌ بغيره» فلا 
يقال مثلًا: اسمع لي العسل خلوًا أم مرا ؟ ! 

فهذا اصطلاحٌ مُبتدع ما أنزلٌ الله تعالئ به من سلطان» ولا دلي عليه 


)١(‏ أخرجه الطبري في تفسيره:*77// 2718 وابن ماجة في سننهء بلفظ:(تبارك الذي وسع سمعه 
كل شيء)كتاب النكاح» باب الظهار» وصححه الألبان في صحيح ابن ماجه .)۱٦۷۸(‏ 


من القرآنٍء ولم يأت به بيان من النبي بي فلم يقل: سَمْع الله ليس 
كاضيوا عقا ا درا ی تمان ليس 
كأبصارناء وأن بصره تعالئ يتعلّقٌ بکل موجوده بل البصّر يتعلّقٌ بالمرئياتٍ 
دون المسموعات, والسمعٌ يتعلّقٌ بالأصواتٍ دون المرئيات. 

وقوله: ( والمراد بالبكم: عدم الكلام أصلا بوجود آف :3 نمنع من 
وجوده» و 2 معتاهالسكوت»و 2 معناه كونه بالحرفوالصوت؛ 
إذالكلام الذي يكون بالحروف والأصوات ولو بلغ غاي ت البلاغت 
والفصاحت, وكان كمانًا بالنسب إلى الحوادث الناقصة, فهو بالنسبت 
إلى مقام الألوهية الأعلى نقيصت عظيمت) : 

وهنا أدخل المُصنفٌ مفهومًا خاطنًا للبكم ما أنزل الله تعالئ به من 
سُلطان؛ فجعل الكلامَ بالحرفٍ والصوت فيه بكم؛ وبيانه: أناك حين 
تقولٌ: بسم الله» فأنت قلتٌ: باء» ولم تقل: سين» فبكمت عن السين. فهل 
هذا الفهمٌ للبكم فَهُمٌ معقول» دل عليه عقلٌ أو نقلٌ ؟! لاء ولكن هذه آفة 
من آفات علم الكلام. 

فهو يقولٌ: إن الله تعالئ مُدرَّةٌ عن أن يتكلم بحرفٍ وصوت؛ لأن 
الكلامَ بحرفٍ وصوت نوعٌ من البكم الذي ينره عنه الباري» فإذا قلت: إن 
الله تعالئ يتكلم بحرفٍ وصوت فقد وصفته بالبکم» وهذا حلط وجهل؛ 
فالناس لا يزالون يتكلمونء ولا يقولون عمّن يتكلم: إنه أبكم» بل الأبكم 
الذي لا يتكلم مُظلمًا: 

لكن كما أشرنا أن من آفاتِ علم الكلام: إدخالٌ بعض المفاهيم 


والكضطلحات» ر فض اللات الى لآ ترف عن العرب ابنذ فى قل 
هذا الباب» وسياقٌ المُصنفف في كلامهء قائعٌ على التشنيع على من يبت 
الصفات لله تعالى. 

وعليه: إذا قلت: إن الله تعالئ يتكلم بحرفٍ وصوت. عد هذا نقيصة 


عندهم» ولذاقال: ( إذ فيه رذيلتان:إحداهما: رذيل7ص‌العده الذي يجب 
للحروفوالأصوات سابقًا ولاحقًا ): يعني : الحدوث شيئًا فشيئًا؛ فحين 
تقول: بسم الله فقد جاءت السينٌ بعد الباء» وهذا حدوث» والميم بعد 
الین وهلا دوت اا 

فمعنل كلامه: أن الرذيلة الأولئ في إثباتٍ أن الله تعالئ يتكلم بحرفٍ 
وصوت: أنه يلزمٌ منه الحدوث. 

ثم قال: ( ويستلزم حدوث من اتصف به وأي نقيصة أعظم من نقيصنز 
الحدوث الملازمت ربق سّالافتقارعلى الدوام): ويعني به بناءً على ما سبق. 
وهو أن الكلامَ بحروفٍ وأصوات يُعَدٌ حُدوئاء فإذا تعلّقت الحوادث بالله 
تعالئ فهو حادث» وحتئ ننفي عنه الحدوث» لابُدَ من نفي الكلام 
بالحرف والصوت؛ أن هذه جو اوت لاا برهك کا تاه 
مُشكلة المُشكلات عندهم. 

إذن: فمعنئ كلامه: من أثبت الكلام» أثبتَ حدوثه» والحُدوث دليل 
على الافتقار» فيصير الله تعالى مُفتقرّاء وهذا تلبيس؛ لأن الحدوث الذي 


فيه افتقار هو دوت المخلوق» فالحدوث للمخلوق دليلٌ على افتقارو, 
وأما الخالق فهو بصفاته العليّة» فذاته وصفاته ليست مفتقرةً إلى شيء. 
وحتوا لو حدثت أفعاله فلا افتقارَ فيها. 

ثم ذكرٌ الرذيلة الثانيةء فقالّ: ( والثانية: رذيلةالبكم الذي هو لازم 
للحروف والأصوات): وهنا أحدث مفهومًا للبكم من خلال الكلام؛ 
فوص الكلام بأنه بكم» وهذا لا دليل عليه. ولو وقفنا عند كلامه الأول 
في استلزام الحُدوثْء لقلنا: نعم هذا حادث فكان ماذا ؟ فالكلامُ تحدث 
أفراده. لبد قديمُ النوع حادث الآحاد؛ فإن الله تعالئ سيتكلمٌ يوم القيامة 
واالابيب a‏ كر كادي وهو 
سيتكلمٌ في المستقبل ؟ فلا مُشكلةَ عندنا في أن كلامه يحدث شي 
بعد شيء. ۰ 

فالمُشكلة: أن يُقَدَّرَ مفهومًا جديدًا للبکم» وهو أن من يتكلم بحرفٍ 
وصوت فهو أبكم» فهذا شيء مُستحدّث. لم يأت عليه دليل لا في الغ 
ولا في العقلء ولا في القرآن. 

00 فقد ظهرلت بهذا أن الحكلام الذي يكون بالحروف 
والأصوات وما 2 معناه من كلامنا النفسي ملازمان لمعنى البكمر فيستحيل 
اتصاف مولانا جل وعزيمثلهما ) : 

إذا كان هذا هو معنئ البکم» فما حقيقة الكلام الذي يتصف به الله 


تعالئ ؟ فهو يقول: يتنرّه تعالئ عن البكم؛ لأن الكلامَ بحرفٍ وصوتٍ 


بُكَمُ» فإذا كان الأمرٌ ما ذكرء فما الكلامٌ الذي يتكلم به تعالئ ؟! 

وقوله: ( ونظيره ‏ ذلك نظيرمن عرف بأن نهيق الحمير وأصواتها 
كمال 2 حفها؛ وكذا نبا حالكلاب كمال 2 حقهاء فيسأل عن كلام 
ملك من ال ملاوك لم يسمع كلامه قط كلامه» فقل: هو مثل نهيق ا لحمير 
ونبا حالكلاب. معتقدا أن ذلك الصوتمنهما ماكان كمانا؛ يمنع من 
اتصافهما برذ يل البكم لزمأن اتصاف ا ملك بمثل هذا كمال حقه: ينضي 
عنهرذيلخالبكمء ومن ال معلوم ضرورة أن الواصف للملك يمثل هنذا قد 
استئقصه غاي > الاستتقاص»ووصفه بأقبح أنواعالبكم بالنسبة إلى نوعه 
الانساني»وإن لم يكن بكما بالنسب إلى نوع الحميرونوع الكلاب ) : 

هذا نوعٌ من التلبيس» وهو من أعجب ما يكون؛ لمُخالفتو العقل 
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والنقل. ونحن قلنا: هدا ا الله تعالل.» وكلام الله تعالئ 
بحرفٍ وصوت؛ فالله تعالئ يأمر وينهئ ويخبرٌء وهذا هو کلامه» لكنهم 
أتوا في هذا المقام بكلام لا يُمكن فهمه؛ فحين يتكلم زيد وعمروء فلا 
يقال: كلامٌ زيد مثل كلام عمروء فلا يمثل كلام زيد بكلام عمرو؛ لان 
هذا كلام وهذا كلام» فحين نقول: إن الله تعالئ يتكلم» فلا يقال: كلام الله 
تعالئ مثل كلامنا. 

وهؤلاء المتكلمون كما سبق» ينفون التماثل بين الإنسانٍ والفرس. 
مع اجتماعهما في الحيوانية والجسمية» فلا يقولون: الإنسان مثل الفرس. 
وعليه: لو قلنا: إن الله تعالئ يتكلم» والإنسان يتكلم؛ فلا يلزمٌ أن يكون 
هذا الكلامٌ مثل هذا الكلام» ولا يمنع أن يكون كلام الله تعالئ بحرفٍ 


وصوت» كما أن الإنسان يتكلم بحرفٍ وصوت. ولا يلزمٌ منهما التماثل؛ 
وإلا لو أرادوا منع كل شيءٍ بسبب التشابهء أمكنّ للأولين أن يقولوا ذلك 
في صفة الوجود؛ فإذا قلت: الله تعالئ موجود» وزيد موجود. قالوا: هذا 
تشابه يمتنع معه إثبات صفة الوجودء وكذا المعتزلة في بقية الصفات. 
فقالوا: إن قلتم: إن لله تعالئ سَمْعء ولزيدٍ سَمَْع» كان هذا من قبيل التشابه 
الممنوع» وهذا بدوره يفتح البات على مصراعيه لبقية أهل البدع» ليقولوا 
ما شاءواء فتبقئ هذه البدع تتوالد لا تنتهي. 000 

والطريقة الواجبة: التسليمٌ للنصوص الشرعية وأن يُعلمَ أن إثبات 
الصفاتٍ لا يستلزمٌ منه التماثل؛ فإذا كان التماثل مُنتفيًا بين البشر» فكيف 
بين الخالق والمخلوقٍ ؟ فهو أشد انتفاء. 

وهذا الكلامُ الذي قرّره خطأ محض» وهو عار عن كل دليل» فلم 
يقله النبي بي ولا أحد من أصحابه رضي الله عنهم» ولا أحد من 
المُوحدين» بل هو كلامٌ مُستحدّث مُبتدّع. 

وأما وجه التلبيس في المثال الذي ذكره المُصنف"": فهو يقول: لا 


)١(‏ يقول الشيخ - حفظه الله ورعاه -: المثال قائم على المسألة الأكملية» وكأنه يقول: ليس 
كل كمال في المخلوق هو كمال في الخالق. ومثاله يقوم على هذه المسألة» وبيانه: إذا كان 
النهيق في الحمار كمالاء فلا يصح أن يُقال: بما أنه كمال في الحمار» فهو كمال في حق 
الملك. ومعنئ كلامه في حق الإنسان: إذا كان الكلام كمالا في حقه. والبكم نقص فيه فلا 


يصح أن يُستدل به على أن الله تعالئ مُتكلم ليس بأبكم» فهو وإن كان صفة كمال في 


يصح أن يسه كلام المَلكِ بنهيق الحمير» ولو كان هذا النهيق كمالا في 
الحمير؛ فإنه ولو كان كمالا في الحمير» لكنه ليس كمالا في المَلكِء ولذا 
لو وصفت كلامه بنهيق الحمير لكنت ذامًا له. فهو يقول: إن وصفت الله 
تعالئ بالكلام» وأن الإنسان يتكلم» تكون قد وقعت في ذمَّهِ. وهذا كلام 
e a EL‏ 
وتعالی: « وکلم آله موس تَحَكَلِيمًا # [النساء:54١]»‏ وبغيره من النصوص 
المثبتة للكلام» ما قلنا به» فهو لبس بهذا الكلام؛ فإنه لم يقل أحد: إن 
أصواتٌ الحيوانات هي أصواتٌ البشرء بل الإنسان مُتميّرٌ عن الحيوان 
بأنه یتکلم» والحيوانات لا تتكلم لا بحرفٍ ولا صوت. 


الإنسان» فليس كذلك في حت الله تعالئ. فكأنه يقول: لا ترد هذه القاعدة في هذا المقام» فلا 
يُقال: إن هذه صفة كمال يجب أن يتصف بها الخالق» فهذا غير وارد؛ لأنه يُمكن لأحد أن 
يقول: النهيق كمال في الحمار» فلا يقال مثله في حق الملك» بل لكل أحد كمال يليق به. 
لكن نحن لم نقل هذا الكمال من عند أنفسناء بل هو سّبحانه وتعالئ الذي قال عن نفسه 
المُقدّسة: 9« وکلم أله مُوسَىْتحكلِيمًا #النساء:174» فلدينا سند من السمع» ولذا نحن 
نقول: كل كمال لا نقص فيه بوجه من الوجوه فالخالق أولئ به؛ فإذا نظرت إلى الكلام؛ أو 
العلم» أو الحياة» فليس فيها نقص البتة؛ فالمتكلم أكمل من الأبكم» والعالم أكمل من 
الجاهل» فعندنا نصوص قرآنية مُحكمة قطعية لا تردد فيها. 


إذن: فليس في قولنا: إن الله تعالئ يتكلم بحرفٍ وصوت تمثيل. 
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والمشكلة كما سبق هو في تحديدٍ مفهوم التمثيل في قولهٍ تعالئ: 
الس لوہ سی € [الشورئ:11]: فهل إطلاق ما أطلقه الله تعالیٰ على 
نفسه يكون تمثيلا ؟ لا؛ فنحنْ ننظرٌ إلى مفهوم المثلية من القرآنِ» لا من 
مفاهيم المتكلمين وأضرابهم؛ وإلا لو أطلقنا الكلامَ لقال الفلاسفة: لابُدّ أن 
نقول: إن الله تعالل مجرد؛ لأن الكونٌ کله مادیات» فلابدٌ من تجريده سبحانه 
وال فيعدلوه جردا عن كز وض وهنا اال م 
وبالنظر إلئ منهج القرآنِء نج أن نصوص الإثباتِ فيه واضحة بينةه 
وهذا النصوص المثبتة نجدها مبثوثة في جميع السورء إما صريحة أو 
مفهومة» فقد جمع الله تعالئ فيما وصف به نفسه بين النفي والإثباتِ 
- النفي المجمل والإثبات المفصل- فجمعَ بينهما في قوله تعالئ: 
ولس 7 ا وهو لسَمِيعٌ اير # [الشورئ:١١]»‏ فالذي قال ٤‏ 
الإثباتِ: ‏ وهو ألسَمِيعٌالبير € هو الذي قال في النفي: 9 ولم يکن له 


)١(‏ «اعلم أن الفلاسفة يقولون: العالم إما مُجردات أو ماديات» فالمُجردات: منها ما هو قديم؛ 
كالعقول العشرة» والنفوس الفلكية» ومنها ماهو حادث؛ كالنفوس البشرية. وأما 
الماديات: فالفلكيات قديمة بمواردها وصورها وأعراضهاء من الشكل» واللون» والضوء 
ونوع حركتهاء وأما شخص الحركة فحادث» وأما العنصريات فإنها قديمة بالنوع» أي: 


أنواعها قديمة وأفرادها حادثة. حاشية الدسوقي علئ أم البراهين:(١٠١).‏ 


و ء۶ 


كفو لحل € [الإخلاص:؛]: فدلٌ على أن ما أثبته الله تعالول لنفسه من 
الصفاتء ليس هو التمثيل الذي نهى عنه القرآن. 

وعليه: يجب فهم معنئ معنئ التمثيل من القرآنِ لا من عقول الناس» وإلا 
لو ترك الأمرٌ إلى الناس لبيانٍ مفهوم التمثيل والتشبيه لنفوا كل شيء 
فربما ردّوا كلّ ما أثبته القرآن» بحجة التشبيه والتمثيل؛ للتوصل إلى نفي 
ل ل ار ل ا Mel‏ 
وصفه به رسوله ي تشبيه أو تمثيل. 

وأهلٌ السنة والجماعةٍ يمنعون التشبية والتمثيلٌ المُنبشق من مفهوم 
قوله تعالئ: « ليس سملو وى * # [الشورئ:١١]؛‏ فهو تعالى قديم أزلي 
غني غنئ مُطلقاء ولا يُمثلون الله تعالئ بأحبٍ من خلقهء ولا يُمثلون أحدًا 
من خلقه به. 

وهم وسطٌ بين من يُعظّمُ الأولياء» ويُبالغ في وصفهم» فيجعلون لهم 
صفاتا لا تليق إلا بالله تعالئ» فيشبهون الخلقٌ بالله تعالى» وبين نْمَاةٍ 
الفعداات انين يصون يان بات ذلك عد وو كما شرك 
العقلانيون» حت قال بعضهم: لا تعلق به سَمْعٌ ولا بصرء بل يتعلّقٌ به 
العلم فقط. فإذا استطردنا مع هذه العقول» لم نقف عند حََدٍء كما رأينا 
كيف جعلً المُصِنفٌ مفهوم البكم» يدخل في مفهوم الط والكلام» وهو 


خطأ محض؛ لا مُستندَ عليه في العقل» ولا النقل» ولا اللغة. 

وأهلٌ السُنةٍ والجماعة » انطلقوا في إثباتِ الصفاتِ من مُنطلقاتٍ 
النصوص الشرعية. ۰ 

وقوله: ( وقد ورد عن سيد نا موسى عليه الصلاة والسلام: أنه كان يسد 
أذنيه بعد رجوعه منالمناجاة, وسماع كلام الله سبحانه وتعالى مدة؛ لثلا 
يسمع كلام الناس» فيموت من شدة قبحه ووحشته» حقيقة بالنسب إلى 
كلام النّه تعالى العديمال مثال: ولا يستطيع أن يسمع كلام ا لخلق حتى 
تطول بهالمدة: وينسيه الله تعالى ماذاق من لذةذ لح الاستماع لكلامه 
تعالى ): 

وقي إيراد المصنف لهذه القصة ملحوظتان: 

١‏ - أن هذه الرواية لا تعرفٌ عند أهل الصنعة الحديثية» ولم تعرف في 
المصنفات والمسانيد والكتب الجُعتمدة. ويقال له: علئ فرض استدلالهٍ 
بالسمع» أين أنت من أحاديثِ الصحيحين الواضحة الصريحة. في أن الله 
دک کاو ہد نو 8 کنا بدو ات ؟! فتراه هو 
وانعاله من السك A Ng Ns‏ بيده 
ويستشهدون بهاء ويتركون أحاديث السنة الصحية الثابتة في الكتب 
المُعتمدة» وهذا في الحقيقة حجة عليهم. 

-٣‏ أنه وقعَ في اضطراب وخلل منهجي من جهتين: 

الأوليا: أنه أثبت أن اليكل مو حبق لآ يدري ن له کان معد 
أذنيه بعد رجوعه منالمناجاةوسماع كلام الله تعالى )؛ فتعلّقٌ السمعٌ بسماعه 


هوء وإلافما الذي سمعه مُوسئ عليه السلام من الله تعالى ؟! 
الثانية: يقال له: كيف سَمِعَ مُوسئ عليه السلام هذا الكلام من الله 


إذن: فلاب أن يكون قد سَمِعَ شيئاء وهذا المسموعٌ حادث تعلق به 


N 
وقوله: ( وقد نقلابن عطاءالله رضي الله تعالى عنه عن مكبن الأسمر:‎ 
وكان من الأبدال: أنه رأىے المنام حوراء فكلمته» فبقي شهرين أوثلاكي‎ 
أشهرلا يستطيع أن يسمع كلاما إلا تقاياء فانظرهذا الأمركيف صار‎ 
كلام الناس» بالنسبيّإلى كلام ا لحورالذي هومن جنس كلامهم أدنى‎ 
وافبح من صوتا لجميرونباح الكلاب: بالتسبم إلى كلام الناس؛‎ 
إذ لا زجد من يتقايأ بسماع صوت الحمير ونباح الكلاب؛ ولو سمعه أثرسماع‎ 
أفصح كلام وأعذ به فكيف يكون نسب كلام ا لخلق إلى كلام ا لخالق‎ 
سيحانه وتعالى ؟ الذي جل عن المثل 2 ذاته»وصفاته›وأفعاله›‎ 
. تبارڪ وتعالى)‎ 
5 ا‎ e e ٠ ET ۹ م‎ E تكس و بكي‎ 
وهنا أت المصنف برواية صوفية يؤيد فيها مذهبه» فالتزعة الصوفية موجودة‎ 
في كلامه. والعجبٌ أنهم يردّون النصوص ويتأولونهاء ويقبلون أمثال هذه‎ 
وقوله: (( ص) وأضداد الصمّاتالْمعنَوينَوَاضحَنٌَ من هذه.‎ 
ش) يعنى: أنك إذا عرفت كون ضد القدرةالعامي: العجز‎ ( 
عن مممكن ماء لزم أن يكون ضد الصف المعنوية اللازمت للقدرة؛ وهي‎ 
كونه تعالى قادرا على جميع الملمكنات: كونه عاجزا عن ممكنماء‎ 


وھک دا كل صمي معتى » فإن صد ها : صد الصمي المعتويى اللازمي لها 
وبالله التوفيق): 
5 ب و و 

ak‏ ان إثبات القدرة يستحيل معه العجز» وكونه قادرًا يستحيل معه 
واد م ايزا اا سيل مه اراد فير سيم ركلا فأضداد 
العفاك هده ل ع افا أى: كل هذ وما تي ا 
ادات سقف عله فال هنذها وهو الموتووكر عا م عله 
كونه غير حي أو ميت» ونحو ذلك. 

وقوله: ((ص)وأما انْجَائزُ في حَمّه تَعَانَى: فَفعل كل ممكن أو تركه. 
هنا القسم الثالث: وهوما يجوز حفه تعالى: فذكراأن الجائز_2 
تعالى: هو فعل كل ممكن أوتركه؛ فيد خل 2 ذلك الثواب والعقاب» 
وبعث الأنبياء عليهم الصلاة والسلام, والصلاح والأصلح للخلق» لا يجب من 
ذلحكشيء على الله تعالى ولايستحيل؛إذ لووجب عليه 
فع ل الصلاح والأصلح للخلق كما تقوله المعتزلي لماوقعت محنةزدنيا 
ولاأخرى.ء ول ماوقع تكليف بأمرولانهي »وذ لك باطل بالمشاهدة› 
ومايقدرمنال مصالح مع تلك المحن والتكاليف, فالله تعالى قادرعلى 
إيصال تلك ال مصالح بدون مشق أو محن 7 أوتكليف» وأيضا فليست تلك 
المصالح عام ب جميع الممتحنين والمكلفين ؛ للقطع بأن المحنيّ والتكليف 
#حق من ختم عليه بالكفر_ والعياذ بالله تعالى- نقمي عظيمي 
وتعريض للهلاك الأبدي» نسأل الله تعالى العافير د يننا ودنيانا وحسن 
الخائمي باللامحني ولا مشقم) : 

Ci‏ 5 5 ع 

بعثه الانبياء عند المصنف لسيت واجبة بل جائزة؛ فمن الجائز الا 

يبعت الله تعالوا الأنبياء» وكذا الثواب والعقاب؛ فجائز أن يُثيبَ» وجائز 


ألا بثيب ويُعاقب. وهذا التجويز مبنى على نفى الحكمةء ونحن نقول: 


هو جائرٌ في حقٍ الله تعال» لكن من معرفتنا بحكمة الله تعالئ نجزمٌ أن الله 
تعالئ لا يفعل. 

وفي المخلوقٍ تتجلئ الحكمة» فكيف بالخالق تعالئ» فمثلا: من 
الجائز للإنسانٍ أن يلبسٍ ثوبًا ويتزيًا بالزي الحسنء وجائرٌ أن يخلعَ 
الثوبَ 


ولا يتزيًا بالزي الحسنء لكن هل من الجائز أن يخطبٌ الخطيب في يوم 
الجمعة بسروال وقميص ؟ لا؛ لأن لق وحكمته تأبئ هذا وتمنعه. 
فهناك أشياء يمتنعٌ وقوعها للحكمة؛ فحكمة الله تعالئ تمنع ألا يبعث الله 
تعالئ الرُسل» قال تعالئ: ٭ وماقدروا آله حى هدرو ءإذ قالواما أنْزلَأمُعَلَ بس رمن 
شيو € [الأنعام:41]» فهنا نقيت الحكمة لنفيهم الرسالة؛ وإذا ثفيت الرسالة» فما 
در الله تعالئ حقٌّ قدره. فإن قِيلَ: ما الارتباطً بين عدم تقديرهم لله 
تعال» وبين قولهم: # مآ أنرْلٌ َه عل بَسَّرِ من مىر ) ؟ قِيلَ: إن فيه نفي 
الحكمة عن الله تعالئ؛ يعني: أن الله تعالى خلقٌ الناس عبثاء وترك البشرٌ 
هملاء وهذا الکلامٌ فاسد» بل نقول: من مُقتضئ حكمته تعالئ وعدله 
ألا يُعذّبَ الطائعين. 

ولكن هؤلاء يقولون ذلك علئ مُقتضئ قوله تعالئ: 8 فعال لما ری 4 


[البروج:١٠١]»‏ نقول: نعم» هو فعّال لما یرید لكنه ا هذا؛ لآنه 0 


وقالوا بأشياء ما أنزلَ الله مها من سُلطان. 


إذن: بالعدل الإلهي» والحكمة الإلهية» ننفي الظلمَ عن الله تعالئ» 
وهو قد حرّمه على نفسهء فالظلمٌ ممتنعٌ ومُستحيل على الله تعالئ؛ 
والغواتٌ والعقابٌ ثابت لا يمك أن يتغير. 

فالجائز هو أفعاله الاختيارية؛ كالإحياء والإماتة» لكن ما هو من 
مقتضى الحكمة والعدل. لا يُمكن أن تجعله من قبيل الجائز. 

ونحن حين تُوجبُ علئ الله تعالئ شيئّاء لا ثوب عليه إيجابًا عقليّا' 
بل تُوجبٌ عليه من مُقتضئ صفاته» فأنت حين ترئ العاقل» تعرف أنه 
يمتنع عليه فعل ما لا يجوز وما لا ينبغي؛ وتعرف ذلك من صفاته 
وأخلاقه وعقله. 

فهذا جانبٌ من جوانب الخلل عند المتكلمين؛ فقد بالغوا في إثباتِ 
الاختيار الإلهي # َعَالْلْما بريد [البروج:17]» على حساب العدل الإلهي 
والحكمة الإلهية. ونحن نجزمٌ أن الله تعالئ لا يُعَذَّبٌُ الأنبياء؛ لأن الله 
تعالئ لا يظلمء والله تعالئ يقول: « ولا رر وَازره وزد ری € [الأنعام:154]» 
ومن عدله أن قال: # وما ها معذبين E‏ # [الإسراء:6١]»‏ والله 
تعالئ حرم الظلم على نفسو المُقدَّسةٍ وجعله مُحرَّمًا بين البشر» فهو 
شبحانه وتعالئ لا يفعل ذلك» بل هو من قبيل المُستحيل المُمتنع» 
فالتعبيرٌ بجائز مُطلقًا غلط؛ فهو جائرٌ بالنظر العقلي في تقال ی 


وجائ”رٌ بالنظر إلى القدرة الإلهيةء لكنه ممتنعٌ بالنظر إلى صفاته الأخرئ 
من الحكمة والعدل. 

وقد أشارٌَ المُصنف إلى مسألة الصلاح وفعل الأصلح عند المعتزلة» 
فقال: ( والصلاح وفعل الأصلح للخلق: لا يجب من ذ لك شيء على الله تعالى 
ولا يستحيل ): 

والصلاحٌ والأصلحٌ قالت به المعتزلة» أي: أن الله تعالئ يفعل 
الأصلحَ بعباده» وناقشهم الإمام أبو الحسن الأشعري"' في مسألة إبطال 
إيجاب الأصلح على الله تعالئ» فقال فيما أَلرَم به الجبائي وقد سأله عن 
ثلاثة إخوة: نات الله أحدهم صغيرًاء وأحيا الآخرَيْن» فاختارٌ أحدهما 
الإيمان» واختارٌ الآخر الكفرء فرفع الله درجة المؤمن البالغ على أخيه 
الصغير في الجنة بعملوه فقال أخنوه الصغير: يا رب لِم لا بلغتني منزلة 
أخي؟ فقال: إنه عاش وعمل عملا استحقٌ به هذه المنزلة» فقال: يا رب 
فهلا أحييتني حتئ أعمل مثل عمله» فأبلغ منزلته؟ فقال: كان الأصلح أن 
توفيتك صغيرًا؛ لأني علمت أنك إن بلغت اخترت الكفرء فإن الأصلحَ في 
حمّك أن أميتك صغيرًاء قال الأشعري: فإن قال الثاني يا رب: لِمَ لَمْ 


۲ انظر: الشهرستاني: الملل والنِحّلء ت: أحمد فهمي» دار الكتب العلمية» بيروت» ط‎ )١( 
.)١8(ه١‎ 


تمتني صغيرًا؛ لئلا أعصي فلا أدخل النار» فماذا يقول الرب؟ فبهت 
الجبائي» وكان الأشعري على مذهب الجبائي مُعتزلياء ثم تاب من القولٍ 
بخلق القرآن» ومبدأ العدل الاعتزالي. 

شل اوا لاو ا E‏ 
وک ال ال قن تظهى ومن ل ن دک دسا ا رول 
بقتل الخضر عليه السلام للغلام» فهذا القتل مُصيبة عند أبويه» لكنهم 
يدرو ة آنه لري دان كان ساق رد ادد ل ان 
الشخص من أشياء لمصلحة أعظم وأكبر؛ كما حصل في قصة يوسفَ 
عليه السلام؛ كيف أخذه إخوته وألقوه في الجبٌ» وما صارٌ إليه حاله. فلو 
كان عند والده» ولم تجر عليه هذه الأحداث» لما صار عزيرٌ مصر. فكونه 
ينتقل من مكانٍ إلى مكان» ومن مرحلةٍ إلى مرحلة» هي من تقدير الله 
تعالئ له؛ ليصل إلى هذه المكانة. فالشخصٌ قد يرئ في ظاهر الأمر 
البلاء» ولكنه لا يدري ما وجه الحكمة الإلهية فيها. 

فالله تعالئ يفعل ما يشاءء فهو حكيجٌ لكنه لطيفء وما يفعله هو 

اختيار ولیس واجبًا عليه» فهذا مُلْکه يَمْنْ به على من يشاء. فكونه تعالئ 
يُعطيك أنت الأصلحَ فهذا مُلكه» ويفعل في مُلكهٍ ما يشاء لكنه تعالى 
لا يظلم أحذا. 

ولا يجورٌ أن يُعترضٌ عليه في عطائه» فلا يُقال: لم أعطيت فلانًا ولم 
تُعطني ؟ فالعدلٌ ليس واجبًا في العطاء. فلو قم شخصٌ ماله» فأعطئ 


فلانًا و منع آخر» فليس من حق من لم يُعطء أن يعترض على المُعطي. 
فيقول له: أنت ظالم لم تعدل» لِم لَمْ تعطني كما أعطيتٌ فلانًا ؟ فهذا 
امال اا ا 


ا ا خن ب يعطافه ااا درن آغری فاا ماعطا 
يفعل ما يشاء ویحکم ما يُرِيد يُعطي من یشاء ويحرمٌ من یشاء فیغنی 
شخصًا ويُفقر آخر» ويجعل هذا ذكيًا والآخر غييّاء فلا يُعترضُ عليه 
تعالئ» ولكن الذي نجزمٌ به: أنه لا يُعَذَّبُ أحدًا بشيء لم يفعله» فهو 
العدل» فمُقتضئ العدل الإلهي أنه لا يظلمٌ سبحانه» بل امتنَّ على عباده 
فأعطاهم لح بر ااا قم فال( بای أعمَائكمْ ا 
کي 4 ارفك | اها ٠‏ فالعطاءٌ من شأنه وفعله تعالئن» يفعلٌ ما يشاء؛ 
فيشرح صدرٌ من يشاء للوسلام ويهديه ويوفقه» ويترك الآخر» ولكن من 
كمالٍ عدلهٍ ألا يُعذّبَ أحدًا إلا بذنب يستحقٌ عليه العذاب. 

فإذا عَرَفتَ هذا المعنى» فهمتَ معنئ قوله تعالئ: ## وَسَكَلُوا شه مِن 
قصلي € [الساء:۳۲]ء فالمرٌ يَسأل الله الكريم من فضله ولا يَعترض؛ لأنه 
عبد مقهورٌ لله تعالئ. 

فالواجبٌ على العبدٍ: أن ينطرح بين يديه» ويسأله من الخير لديه. فإن 


0010( أخر جه مسلم ف صحيحه كتاب الير والصلة. باب تحريم الظلم» ح(۷۷٥‏ 7 ). 


أعطاه خمد الله تعالىا على عطائه. وعطاوه مختلف؛ فقد يعطيك سعادة 
ولا يُعطيك مالاء وقد يُعطيك مالا ويسلبٌ عنك السعادة» فتصير في قلق 


وكا لادان ثم نين هده ل مور 

أما المعتزلة فظنوا أن التسوية في العطاء للجميع واجب» وهذا ليس 
سیکا قن جكب لاا ی ما ا ر اكه يمل ي اا 
فيُعطي هذا النبوةء وهذا الرسالةء وذاك الولاية» ويترك الآخر ضالا في 
غوايته» فلا يُعترض عليه تعالی. 

فقوله: (إذ لوجب عليه فعل الصلاح والأصاح للخلق كما تقوله 
المعتزلث ا لماوقعت محندٌّد نيا ولا أخرى.ء ول ما وقع تكليف بأمر ولا نهي» 
وذ لك باطل بالمشاهدة ) : 

يعني: لو كان واجبًا عليه فعل الأصلح» لما امتحنّ عباده في الدنيا؛ 
اماق لين الا فنا لقن ولتاوقة ليث بابر لاي 
وإلا فلم التكليف مع وجوب فعل الأصلح ؟ فهو سشبحانه وتعالئ على 
قولهم» لم يفعل بنا الأصلح. والواة ف يسار عدت راو 
الرُسل» وامتحنهم بهذا التكاليف» فكأنه يقول: لو كان يجب على الله 
تعالئ فعل الأصلح» لأدخل عباده الجنة دون تكليف. 

وقوله: (( ص)أما برهان وجوده تَعَانَى: فَحَدَوتالْعَالَم؛ لأَتَهَنَونَم 


يڪن نه محدث بل حدث بنفْسه لزم أن يڪو ن أحد الأمرينالمتساويين 
مساويا لصاحبه راجحا عليه بلاسبب»وهومحال. ودليلحدوثالعائم: 


E EEE O ا‎ EEE EC 
ملازّمته للأعراض الحاد د شت من حر ڪت وس ڪون وغيرهماء وملازم الحادث‎ 
حادث. ودليل حدوث الأعراض: : مشاهدة تَغَيرِهَا من عد مإلی‌وجود »ومن‎ 


وجود إلى عدم ): 

أشرنا أكثرٌ من مرة» إلى أن هذا الترتيب الذي سار عليه المصنف. 
ليس تنا N‏ تحرث أو لأ عكا يعدث E I‏ حو له 
وما يستحيل عليه» قبلّ أن يبت وجوة الله تعالى» مع أن الحديتٌ عم 


يجبٌ له من الصفاتء وما يجوزٌ ويمتنع» هو فرعٌ عن الإثبات. ولذا 
فمنهجيته مُختلة» مُخالفة في بعض المواطن منهجية وطريقة المتكلمين. 

أما ما يتعلّق بإثباتٍ وجود الله تعالئ: 

فأو خطوة لإثباتِ وجود الله تعالى عندهم: هي إثبات حدوثِ 
العالّم. والخطوة الثانية: كيف يُثبتون حدوث العالّم ؟ 

العام عندهم» هو هذا العالّمٌ الموجود بأجرام يُسمّونها جواهر. 
وهذه الأجرام ل تنفاكُ عن الأعراض» فبينهما تلازم. ومن هذه 
ااا الك و التي كون هو الجر كنة ولور عاد ن 
حدوثهما: انتفاء الحركة مع وجود السكون» وانتفاء السكون مع وجود 
الحركة» وعليه: فالأعراض حادثة» وإذا كانت الأعراض حادثة» كانت 
الأجرامٌ حادثة بالملازمة؛ فإن الأعراص مُلازمة للأجرام لا تنفك عنهاء 
فإذا حدثت الأعراض لزم حدوث الأجرام» ثم قالوا: العالمُ كله أجراء 
وأعراضء والأعراض حادثةء فالأجرامٌ e‏ 

وهنا أمران: 


- أن المُصِنف عَرَضَ لمُقَدَّماتٍ وكأنها مُسلمة» لكن يرئ بعض علماء 
الكلام الآخرينء أنه لابْدَ من إثباتِ هذه المُقدّمات؛ لأن هذه المقدمات المُسلّمة 
عند المُصنفء غير ضرورية ولا مُسلمة عند غيره من علماء الكلام. 
- أن المُصِنفٌ عَرَصَ دليل الحدوث مع صعوبته بطريقةٍ سهلةء في 
مقابل بعض المتكلمين الآخرين؛ فعند غيره من علماءٍ الكلام لابْدَ من 
البحث في الحركة: هل هي كامنة أم ليست كامنة ؟ فيمنعون أولّا من 
الكمون. فيقولون: الحركة قديمة لكنها كانت كامنةً فخرجت؛ لأن 
الكمون والظهورٌ يودي إلى اجتماع الضدين في المحل الواحدٍ؛ لأن 
الجوهرٌ إذا تحرَّكَ والسكون كام فيه زمنَ حركته» لزم اجتماع الضدين» 
و 00 
وهما الحركة والسكون ضرورة. فأطالٌ المتكلمون تقريرَ هذا الدليل. 
وَعَتَدَوا السهل ايور فان حدوث العالّم معلومٌ بالمشاهدة؛ فتریٰ 
عيانًا حدوث الأشياء؛ من نزول الأمطارء وإنباتٍ الأشجارء وولادة 
الحيواناتِ» ووجود الإنسانٍ بعد أن لم يكن. 
وقوله: (( ش) لا خفاء أن العالم من السموات والأرضين »وما فيهما وما 
بينهماء أجرام ملازمت لأعراض تقوم بهاء من حركّ وسكون وغيرهما . 
ولنقتصر على الحركي والسكون: فإن معرفي لزوم الأجرام لهما ضروريي 
aio‏ ا ود ل 0 Srl‏ 
وواصير د 
قابل للعدم؛ لأنه قد شوهد عدم كل واحد منهماء بوجود ضده ‏ كثير 


من الأجرام: فلزم استواء الأجرام 2 ذلك وإذا ثبت حد وثهما؛ واستحال 
وجودهما 2 الأزل: لزم حدوث الأجرام, واستحال وجودها 2 الأزل قطعا؛ 


لاستحالني انفكاكها عن الحركة والسكون. وبا لجملت» فحدوث أحد 
المتلازمين» يستلزم حدوث الأخرضرورة: و! ذا استبان بهذا حدوث العالم لزم 
افتقماردالى محدث؛ لأنه لولم يكن له محدث. بل حدت ينفسه: لزم 
اجتماع أمرين متنافيين 'وهما الاسئواء والرجحان بلامرجح؛ لأن وجود كل 
فردمنأفراد العالم. مساو لعدمه وزمان وجوده؛ مساو لغيره من الأزمنر 
ومقدارهالمخصوصء مساو لسائرالمقاديرومكانه الذي اختص به»مساو 
لسائرالأمكن: وجهته المخصوصة مُساوينّ لسائرالجهات وصفته 
المخصوصت: مساوييّ لسائ ر الصفات, فهذه أنواع كل واحد منها في هأمران 
متساويان: فلو حدث أحدهما بنفسه بلامحدث, لتر جح على مقا بله؛ مع أنه 
مساوله؛! إذ فبول كل جرم لهما على حد سواءء فقد لزمأن لووجد شيء من 
العالم بنفسه بلاموجد لزم اجتماعالاستواء والرجحان المتنافيين وذ لكت 
محال. فَإذًا نولا مولانا تعالى الذي خص كل فرد منأفراد العالم يما 
اختص بهالما وجد شيء من العالم» فسبحان من أفصح بوجوب وجوده 
وجوبافتقار ا لكائنات كلها إليه تبارك وتعالى» فقولي: لزم أن يكون 
أحد الأمرين المتساويين » أعني بهما: الوجود والعدم»والمقدارالملخصوص 
وغيره» ونحو ذلك مما ذكرناه آنفاء وباقي الكلام واضح وباللّه التوفيق ) : 
قوله: ( لا خفاء أن العالم من السموات والأرضين »وما فيهما وما بينهماء 
أجرام ملازمت لأعراض تقوم بها من حركرّ وسكون وغيرهما . ولنقتصر 
على ا لحرك: والسكون؛ فإن معرفت لزوم الأجرام لهما ضروريت لكل 
عاقل؛ فنقول: لاش 2 وجوب‌الحدوت لكل واحد من الحركن 
والسكون؛ إذ لو كان واحد منهما قد يما لما قبل أن ينعد م أصلا؛ لأن ما ثبت 
قدمه استحال عدمه: ولا خفاء أن كل واحد من السكون والحركنّ قابل 
للعدم؛ لأنه قد شوهد عدم كل واحد منهماء بوجود ضده ب كثير من 
الأجرام: فلزم استواء الأجرام ذلك وإذا ثبت حد وثهما, واستحال 
وجودهما غخ الأزل» لزم حدوث الأجرام» واستحال وجودها ‏ الأزل قطعا؛ 


لاستحالي انمقكاكها عن الحر ڪي والسكون) : 


أرادَ المُصنف أن ينفي عن الأجرام القدم» فهي ليست قديمة» يعنئ: 
أنها عدِمّت ثم وجدّت. رما رادا نتن التو نينا لأنه إن قيل عن 
شيء بأنه قديم» صارّ كأنه لا خالقٌ له» وحتئ يكون الشيء مخلوقاء لابُدَ 
أن يكون حادمًا. 

فالأجرامٌ غير موجودة في الأزل؛ لأنها مُلازمة للحركة والسكون 
الحادثان» فلا يُمكنٌ أن يكون الجرمٌ قديمّاء والمّلازم له حادثًا. 

وقوله: ( وبالجملت فحد وث أحد المتلازمين , يستلزم حدوث الآخر 
ضرورة): المُراد بالمُتلازمين: الجرم والحركة والسكون؛ فإذا كان أحد 
المتلازمين حادثاء وهما متلازمان. لَزْمَ أن يكون الآخر حادثًا. 

وقوله: (وإذااستبان و ا نزم افتكاره إلى معدت 
ال ص غ دسالا احتياج الحادث إلئ مُحدِث؛ مع أنما مسألة 
مسرررف كوم على بسي ١‏ ق EEN‏ 
بر E‏ 

وقوله: ( لأنه لولم يكن له محدث» بل حدث بنفسه. لزماجتماع 


e o >»>© 


امرين مننافيين , وهما الاستواء والجحان بلامرجح؛ ؛ لأن وجود كل فرد من 
أفراد العالم مساو لعد مه وزمان وجوده مساو لغيره من الأزمنت, ومقداره 
المخصوص مساو لسائرال مق ادير ومكانه الذي اختص به مساو لسائر 
الأمكنت: وجهته المخصوصح مساوية لسائر الجهات: وصفته المخصوصت 
مساويتّ لسائرالصفات, فهذه أنواع» كل واحد منها فيه أمران متساویان› فلو 
حدث أحدهما بنفسه بلامحدث,» لترجح على مقابله مع انه مساو له؛ إذ 
قبول كل جرم لهما على حد سواء» فقد لزمأن لووجد شيء من العالم 
بنفسه بلاموجد» لزم اجتماع الاستواء والرجحان المتنافيين وذلك محال 


إذا فلولا مولانا تعالى الذي خص كل فرد من أفراد العالم بما اختص به) اا 
وجد شيء من العالم ): 


قوله: (... فهذه أنواع؛ كل واحد منها فيه أمران متساويان... ): يعني : 
الزمان والمكان والهيئة» ونحو ذلك. 

ومعنول كلامه السابق يتلخص في التالي: 

أي شيءٍ تفرضه فهو من المُمكنات الجائزاتِ» الذي يتساوئ فيه 
الوجودٌ والعدم. فمثلا: القلمُ حادث» وعمرو حادث؛ وحدوث القلمء 
وحُدوث عمروء فيهما جهتان متساويتان» وهي الوجود والعدمُ. ويزيد 
عمرو المُساواة في: الذكورة والأنوثة» والطول والقصرء والعربية 
والعجمية» فهذه كلها مُتساوية. 

فإن قِيلَ: ما الذي رُح وجوده علئ عدمه ؟ إن قِيلَ في الجواب: جاء 
هكذا دون أحد» يعني: لم يُوجَد أحد يُرَجُحٌ وجوده علئ عدمه» قِيل في 
الرد: هنا جَمّع بين التساوي والرجحان وهما مُتنافيان» ووجه التنافي: أنه 
قَدّرتساوي زيدفي الوجود والعدم» ثم جد زيد, فبوجوده ترج 
الوجودٌ على العدم» ولهذا يقال هنا: كيف ترجّصَ الوجودٌ على العدم مع 
قدي الار ةا فاضم اناري س الرسسدان وهنا اتان ` 

وإن قيل في الجواب: هناك من رجّحَ وجوده على عدمهء انتهئ الأمرٌ 
وحصلٌ المطلوب» وهو أن له مُحَدِثًا. 


فالمُصنف ذكرٌ البرهانَ على الأمر الضروريء وبرهنّ عليه بطريقةٍ 
صعبة عويصة» خلاصتها: أن الأشياء المحدّثة» مُتساوية في الزمانٍ 
والمكان. ويرد عليها جملة من السؤالات: لِم وجدت هذه الأشياء في 
هذا الزمانٍ دون الزمانٍ الآخر ؟ وَلِمَ وجدت في هذا المكانٍ دون المكانٍ 
الآخر ؟ وَلِمَ كان مقدارها وحجمها هكذا دون ذلك أو أكبر ؟ 

فالأشياء مُتساوية في هذه الأحوال» فإن قيل مع هذا التساوي: ما 


الذي رجح وجودها في ذلك المكانٍ وذلك الزمان ؟ كان قوله فيه جمع 
بين التساوي والرجحان؛ لأنه قدَّرٌَ أنها وُجدت بنفسها فلم يُوجدها أحد 
يعني: أا مُتساوية» ثم فرص سوال الرجحان» ولذا اجتمعَ في كلامه 
التساوي والرجحان وهما متنافيان. 

وقوله: (( ص) وأما برهان وجوبالقدم له تعاکی: فلانه لونم يكن 
قد یما كان حاد اء فَيَفْتَقَر إلى محدث. فَيلْرَمِ الدورأو التُسلسل. 

( ش) يعنى: أنه إذا ثبت وجوده تعالى بماسبق من البرهان»وهوافتقار 
الكائنات كلها إليه سبحانه ٠‏ فإنه يجب له سبحانه القدم؛ وبرهانه: أنه لو 
لم يكن تعالى قد يما لكان حاد شا ؛ لوجوب انحصاركل موجود ب القدم 
والحدوت» فمتى انتفى وجود أحدهما تعين الأخرء وا لحدوث على مولانا جل 
وعزمستحیل؛ لأنه يستلزمأن يكون له محدثء ما عرفت ل حدوث العالم, 
ثم محدثه لابد أن يكون مثله؛ فيكون حاد شا فله أيضا محدث. ويلزم 
أيضا هذ االمحدث»ما لزم الذي قبله من الافتقارالى محدثآخر, 
وهكذاء فإن ازحصرالعدد لزم‌الدور؛ لأن محدث الأول يلزم أن يكون بعض 
من بعده» ممن أحد ثه هذا الأول» أوأحد ثه من استند وجودهإليه مباشرةأو 
بواسطت: واستحالنالد ورظاهرة؛ لأنه يلزم عليه تقدم كل واحد من 
المحد ثين على الآخ رأوتأخره عنه وذلك جمع بين متنافيين» بل ويلزم 
عليه أيضاء تقدم كل واحد منهما على نفسه وتأخره عنهما بمرتبتين أو 


بمراتب ود لك تهافت لا يعقل. وإن لم ينحصرالمدد ‏ وكان قبل كل 
محدث محد ث آخر قبلهء لزم التسلسل »وهو أيضا محال؛ لأنه يؤديإلى فراغ 
مالانهايجَّ له» وذلك أيضًا لا يُعقلءواذا استحال اأحدوث على مولانا 


سبحانه» وجب له القدم وهوالمطلوب) : 

الله تعالئ هو الغني المُطلقء وافتقارٌ الكائناتٍ إليه هو دليل 
الحدوث. فلو قِيلَ: وجدت هذه الكائنات بنفسهاء للزم اجتماع 
المُتنافيين وهما: التساوي والترجيح» ومادام أنها وُجدت فلابّدَ لها من 
مُرجّحء يرجح وجودهاء وزمانهاء ومكانهاءوهيئتهاء فثبتَ بهذا أن لها 
تيعد اوو ا ا 

وقوله: ( وبرهانه: أنه لولم يكن تعالى قد یما لكان حاد شا؛ لوجوب 
انحصاركل موجود 2 القدم والحدوث؛ فمتى انتفى وجود أحدهما 
تعين الآخر ): 

هنا برهن المُصِنففٌ على وجوب القدم لله تعالئ» وهو أنه لابُدَ أن 
کن قلايمًا ولا مكون اد لآنه لو كان حادنًا لكان له تُحدثء ولو 
كان له مُحدِث. للزمَ التسلسل أو الدور. 

والمُصنفٌ لم يُبطل التسلسل في عقيدته» وكان المُنبغي عليه أن يُقيمَ 
الدليل على إبطال التسلسل» وهو إنما أشارَ إلى أنه يستلزم من ذلك أن 
يكون هناك تحت ثم مسرت حن قال بعضهم تاره إل ما لا بذابة 
ولذا لايد من الردٌ عليهم. 


بو ۹ و الى 

فأهلٌ العلم يقولون: التسلسل باطلٌ في العلل والفاعلين» ووجه 
بطلانها: أنه لو فرضنا أن هذه الأشياء التى نراها؛ كالإنسان مثلا؛ 
ا لااد خا مهن انان وها انمو اسان فليو فاا 


ما لا بداية» للزم منه أن الأول غير موجود؛ لأن معنئ الكلام: ألا وجود 
للإنسانٍ الأول. لكنه موجود» فإن كان الأول غير موجود» فكيف جاء 
الآخر ؟! فإن وجود الإنسان الثاني» مُتوقفٌ على وجود الإنسان الأول» 
لكن حين قيل: إلى ما لا بداية» فيكون قد فرضه غير موجود. أي: 
الأسنان الأول :قميجا حورو هالا ا جو 
و 
الوصول إليه. 
إذن: مادام أنك قد فرضته غير موجود. ثم ود فلابُدَ أن تنقطع 
الال 
و ٠‏ ف ا ۰ و ء 
ومما يُوضح هذا المقام: لو قيل: هذا الابن من هذا الآب,. وهذا 
الأب من هذا الآب» وهكذا إلى ما لا بداية» لزم منه عدم الأول؛ لأن 
قوله: إلى ما لا بداية» أي: لا أول له» يعني: لا وجود للأولء وإذا لم 
يُوجد الأول لم يُوجد الثاني» ولك الأول موجوه. فلابُدٌ من انقطاع 
السلسلة» وهذا يُبطلٌ التسلسل في العلل والفاعلين. 
وأما ما يتعلّقٌ بالدَوْر: فيمثلون له بالبيضة والدجاجة؛ فإذا قِيِلّ: من 
أن حافك فو | لنيفكة 9 لقال بون هدم ا ا ل کی أده جات 


العقل؛ لأنه يلزم أن يكون کل واحدٍ منهما قبل الآخر وبعده» فيكون قبل 
القبل» وبعدٍ البعدء وهذا غير مقبول» وهو الدَوَرٌ المُمتنع الذي أبطله 
العلماء. 


وقد عبر عنه المُصنفٌ بقوله: ( واستحالتّالدورظاهرة؛ لأنه يلزم عليه 
تقدم كل واحد من المحد ثين على الآخرأوتأخره عنه وذ لك جمع بين 
متنافيين » بل ويلزم عليه أيضا تقدم كل واحد منهما على نفسه وتأخره 
عنهما بمرتبتين أوبمراتب ولك تهافت لا يعقل. وإن لم ينحصرالعدد 
وكان قبل كل محدث» محد ث آخر قبله: لزم التسلسل» وهوأيضًا محال؛ 
لأنه يؤديإلى فراغ مالا نهايت له وذ لك لا يعقلء وإذا استحال الحدوث على 
مولانا سبحانه وجب لهالقدم, وهوا مطلوب ): 

3 2م ٠. 7 ٠ ٠ ٠ ٠‏ 
وهو يعنى: انه حين يقال: هذا من هذاء وهذا من هذا؛ كما قلنا في 
5 3 عِ م ¢ 0 

البيضة والدجاجة. فهذا يلزم منه ان يكون الأول متقدمًا على الثاني» ثم 

3 يه ع ع > 7 0 2 لمر ع 
لها فرص ان الأول حرج من الثاني صار الثاني متقدمًا علئ الأول 
فجعل م متقدما متأخراء ومتأخرًا م متقدمًاء وهذا مما يرفضه العقل. والله 
تعال قديمٌ ليس بحادث» ولو قلنا بأنه حادث للزمَ التسلسل في الفاعلين» 

5 

۲ و مهو ©» 

وقوله: (( ص) وأما برهان وچوب الْبقاء له تعاتى: فلأئه تو أمكن أن 
يلحقَّه اعدم لأنْتَمَي عن هالقدم؛ لكون وجوده حينئد يصير جائزا لا 
واجباء والجائز لآ يكون وجوده إلا حادثا. كيف وقد سبق قريباوجوب 
قدمه تعالى. 

(ش) لاشك أن وجوب القدم مستلزم لوجوب البقاء له فلما قام 


البرهان القاطع على وجوب قد مه وجب بقاؤه تبارك وتعالى؛ إذ لو جازأن 
يلحقه العدم - تعالى عن ذلك علوًا ڪبيرا - لكان وجوده جائرًا لاواجيًاء 
لصدق حمَيقَن الجائزحينئذ على ذاته سبحانه وتعالى؛ لأن الجائزما يصح 
وجوده وعد مه» وهذا التقديرالفاسد: يستلزم صح ّالوجود والعدم للذات 
العليرّتبارك وتعالى؛ فيكون جائز الوجود ؛ وذلك يستلزم حدوثه 
تعالى عن ذ لك سبحانه؛ لما عرفت من استحاليّ ترجيح الوجود الجائزعلى 
العدم» مقابله امساوي له 2 القبول من غير فاعل مرجح؛ كيف وقد سبق 
قريبًا بالبرهان القاطع» وجوب قد مه جل وعلاء فإذن يجب بقاؤه كما وجب 


چچ 


فدمه): 


ملد من المسائل ال نالحد غا ره ا مح 0ه فال 
من الوجوب والقدم, فقد ثبت أن الله تعالئ قديجٌ» وهو :(الأَوَّلُ الذي 


لیس قبله شىء )» فو جت له البقاء. 


٠ 


3 


1 2 7 57 57 5 3 و .02 اع 
ثم بين المصنف برهان وجوب البقاء؛ فقال: إذا لم تقدره باقيّاء أو 
جوزت عليه العدم» صارٌ من الجائز المُمكن لا من الواجب. والجائز هو 
المُمكنّ وجوده وعدمه» وأنت قد فرضته أو قدذرته واجبَ الوجود لا 
جائز الوجود. 

وقوله: (( ص) وأما برهان وجوب مخائفّته تَعانَى للحوادث: هلاه لَومَائَل 
شَيْنَا منهًاء لَكَانَ حاد شا مثلهًاء وَذْلك محال لما عَرَهْتَ قَبْلَمِنَوُجُوبٍ 
قدمه تعالى وبقائه. 

(ش) لا شك أن كل مثلين لابد أن يجب لأحدهما ما يجب للآخر 
ويستحيل عليه ما استحال عليه ويجوز عليه ما جازعليه: وقد عرفت 
بالبرهان القاطع؛ أن كل ما سوى الله تعالى يجب له الحدوث؛ فلوماثل 
تعالى شيئًا مماسواه» لوجب له جل وعلامن الحدوث - تعالى عنذلت - ما 


وجب لد لك الشيء وذ لك باطل؛ لما عرفت بالبرهان القاطع من وجوب 
قدمه تعالى وبقائه سبحانه. وبالجملت: لو ماثل تعالى شيئا من الحوادث؛ 


لوجب لهالقدم؛ لألوهيته:؛ والحدوث؛ لمرص ممائلته للحوادث وذ لت 


جمع بين متنافيين ضرورة ) : 
و عن انا .ا لكهد سا افا 5 
هو سبحانه وتعالئ مخالف للحوادث؛ لانه قديم ليس بحادث. 
واجبٌ ليس بجائز. 
ثم ذكرٌ المُصنف الدليلٌ العقلي على مُخالفته تعالئ للحوادثء فقال: 
( شڪ أن كل مثلبين : لابد أن يجب لأحد هما ما يجب للآخر ويستحيل 
عليه ما يستحيل عليه؛ ويجوزعليه ما جازعليه؛ وقد عرفت بالبرهان 
القاطع؛ أن كل ماسوى الله تعالى يجب له الحدوث؛ فلو ماثل تعالى شيئًا مما 
سواه لو جب له جل وعلامن الحدوث-تعالى عنذلك- ماوجب لذلكت 


الشيء. وذ لك باطل. . ) : 

ومُخالفته تعالئ للحوادث يدل عليه الدليلٌ السمعي والعقلي: 

فالدليل السمعي: في قوله تعالئ: # لس 20 شىء € [الشورئ:١۱]»‏ 
فإن الله تعالئ لا يُشبه شيئًا ولا يُشبهه شيء. وقوله تعالئ: # هل تعام له 
سَمِيّا € [مريم:50]» وقول تعالئ: # ولم يکن لم دوا اڪ 4 
[الإخلاص:؛ ]. 

أما الدليل العقلي: فبيانه: أن المتماثلين يشتركان فيما يجب ويجورٌ 
ويمتنمٌ» فلو قلت: إن الله تعالئ له مثيلٌ من الحوادث - أي: المخلوقات - 
لاجتمعا فيما يجبء ولكن الله تعالئ قديجٌ» والمخلوق حادث» فحينئذ 


يجب له الحدوث» وقد قدرته قديمًاء فجمعت بين القدم والحدوث. 


راا .وكا ا ا اك ا اا بون 
يستحيل في حقه تعالئ العدم» أما المُمكنٌ المخلوقٌ الحادث فلا يستحيل 


في حقو العدم» بل هو جائز» فجمعت بين الاستحالة والجواز وهذا 


باطلٌ؛ لأن الله تعالئ يستحيل عدمه. 

وقوله: (( ص) وأما برهان وجوب قيامه تَعائّى بنَفْسه: فلاأنه نَواحَتَاج 
تَعَالنَىَإِنَىمحل؛ كان صف وَالصَّمَنٌ لآتنُصفْ بصقات الْمَعَّاني ونا 
المعتويت, ومولآنًا جل وعز يجب اتصافه بهما فليس بصفتء ولواح تاج إلى 
مخصص.» لكان حاد اء وقد قامالبرهان على وجوب قدمه تَعائّى وبفّائه. 

(ش) تقدمأن قيامه تعالى بنفسه: عبارة عن استغنائه جل وعلاعن 
المحل والمخصص. أما برهان وجوب استغنائه تعالى عن المحل»أي: عن ذات 
يقوم بھاء فهو: أنه لواح تاج تعالى إلى ذات أخرى يقوم بهاء لزم أن يكون 
صفح بتاك الذات؛ إذ لا يقوم بالذا تإلا صفاتها ومولانا جل وعرّ يستحيل 
أن يكون صفنٌ؛ حتى بحتاج إلى محل يقوم به؛ إذ لو كان صفن لزم أن لا 
تتصف بصفاتالمعاني وهي: القدرة: والارادة» والعلمم الخ» ولا بالصفات 
المعنويت, وهي: كونه تعالى قادرا ؛ ومريداء وعاماء ا لخ؛ لأن الصضة لا تتصف 
بصفن ثبوتيي غير نفسينٌ ولاسلبيت؛ لأن النفسين والسلبييٌ تتصف بهما 
الذات والمعاني»إذ لو قبلت الصفين صف أخرى» لزم أن لا تعرى عتهاء أوعن 
مثلهاء أو عن ضدهاء ويلزم مثل ذ لك 2 الصف ّالأخرى التي قامت بهاءوهلم 
جرا؛ اذ القبول نفسيء فلابد أن يتحد بين المتماثلات وهو محال؛ مما يلزم عليه 
من التسلسلء ود خول ما لا نهايي له من الصمات 2 الوجود , وهو محال؛ فإن 
الصف لا تقبل أن تتصف بصفن ثبوتين غير نفسين تقوم بها أعني: صفات 
المعاني والمعنويت, ومولانا جل وعز قام البرهان القاطع» على وجوب اتصافه 
بصفات المعاني والمعنويت» فيلزم أن يكون ذانًا علي موصوفة بالصفات 
المرتفعت» وليس هو نفسه سبحانه صف لغيره تعالى عن ذلك علوا 
كبيرا. وأما برهان وجوب استغنائه تعالى عن المخصص ؛ أي: الفاعل فهو :أنه لو 
احتاجإلى الفاعل لكان حاد ثا وذ لك محال؛ لما عرفت بالبرهانالقاطع من 
وجوب قدمهوبقائه سبحانهوتعالى. فتبين بهذين البرهانين .وجوبالغنى 


المطلقلمولانا -جل وعز- عن كل ماسواه» وهو معنى قيامه تعالى بنضسه ) : 


القيامٌ بالنفس يعني: أنه لا يحتاج إلى مُخصّصء أي: موحي يُوجده؛ 
لأنه قديم» ولا يحتاح إلى محل؛ لأن الذي يحتاج إلى محل الصفات 
ا اغاق ا 5 أن تكرت ل جرم وال ا نينا من 
محل تقوم به. فالصفة هي التي تحتاح إلى محلء أما الله تعالئ فلا يحتاح 
ا 
فهو سبحانه قائم بنفسه» لا يحتاج إلى محل ولا مُخصص؛ لقيامه بنفسه. 

ا ا ل E N‏ 
بصفات المعاني وبالصفاتٍ المعنوية؛ فإذا كانت الأجرامٌ تقوم بنفسهاء 
فالله تعالئ أولئ بقيامهِ بنفسه. 

ولكن الا عد عرص هذه المسألة» فقال: ( فلأنه لواحتاج 
تعالى إلى محل لكان صفي: والصفي لا تتصف بصفات المعاني ول المعنويي» 
ومولانا جل وعزيجب اتصافه بهماء فليس بصفت). يُرِيدٌ أن يقول في إثباتٍ 
قيامه تعالئ بنفسه: إنه تعالئ لا يحتاجٌ إلى محل؛ لأن الذي يحتاجٌ إلى 
محل هو الصفة» والله تعالئ ليس صفة؛ لأنه مُتصف بصفات المعاني 
ET‏ 

وقوله: ( تقد م‌أن قيامه تعالى بنفسه؛ عبارة عن استغنائه جل وعلاعن المحل 


والمخصص): وهذا هو معن القيام بالنفس» وهو أنه تعالئ لا يحتاج إلى محل 


ولا مُخصّصء يعني : لم يُوجده أحد» ولا هو صفة لشيء. 

وقوله: ( وأما برهان وجوب استغنائه تعالى عن المحل, أي: عن ذات يقوم 
بھاء فهو أنه لواحتاج تعالى إلى ذات أخرى يقوم بهاء لزمأن يكون صفىن 
بتلك الذات؛ إذ لايقوم بالذاتإلاصفاتها): يعني: لو كان تعالئ يقو م 
بمحل» لكان صفة له» والله تعالئ ليس كذلك. 


وقوله: ( ومولانا جل وعز, يستحيل أن يكون صفنّ حتى بحتاج إلى 
محل يقوم به؛ إذ لو كان صفْي لزمأن لا تتصف بصفات ا معاني وهي: القدرة: 
والارادة: والعلمر الخء ولا بالصفاتاللعنويدرّوهي: كونه تعالى قادرا 
ومريداءوعاماء الخ؛ لان لصف ل"اتتصم يصعي كبوتيي غير تسيب وله 
سلبيي؛ لأن النفسيث والسلبيي تتصف بهما الذوات وا معاني ) : 

هنا كما أشرنا عقَّدَّ المُصنفٌ المسألةً» مع أن دليلٌ قيام الله تعالى 
بنفسه وأنه مُنرّه عن المحل» واضحٌ لا يحتاح إلى مثل هذا الكلام. 

لكن معنى كلامه: أن الصفة لا تتصف بشىء من الصفات» 
إلا بالصفة النفسية والسلبية. فحين أقول: هذا اللونُ الأحمرء صفته أنه 
موجود» فوجوده صفة نفسية» فهو يتصف بالصفة النفسية التي هي 
الوجود. ويتصف كذلك بالصفة السلبية» كأن: تقول: اللو ليس بحركة؛ 
اللون ليس داكتاء فهذا مُمكن. لکن لا : تقوم بالصفة صفة أخرئء عدا 

فهو يقول: إن الله تعالئ مُتصف بصفات المعاني» فلو كان مُحتاجًا 
إلى محل»› لها الضف مبذه الصفات؛ أن الضفة ا دة تقوم بالصفة. 


وقوله: ( إذلوقبلت الصفث صغةأ خرىء لزمأن لاتعرى عنها أوعن 


مثلهاء أو عن ضدهاء ويلزم مثل ذ لك 2 الصفم الأخرى التي قامت يهاوهلم 
جرا؛ إذ القبول نضسي فلا بد أن يتحد بين المتماثلات وهو محال؛ لما يلزم عليه 
من التسلسلء ود خول ما لا نهايت له من الصفات # الوجود وهو مُحال؛ فإن 
١‏ : لاتق أن ت ٤‏ ® ً ى كبوتي و م يرنه e‏ قم وم 
ع م و ت 
بها...): يعنى: أن الصفة عندهم تقبل الاتصاف بالصفة النفسية والسلبية: 
و 1 

وقوله: ( وأما برهان وجو باستغئائه تعالى عن ا مخصص ‏ أي: الفاعل؛ 
فهو أنه لواحتاجإلى الفاعل لكان حاد ثا وذلك محال؛ ما عرفت بالبرهان 
القاطع؛ من وجوب قدمه وبقاه سبحانه وتعالى ): يعنى: حين يتصف شىء 
بالقدم» فهو م مستغن عن | لمخصص ؛ لأن الذي يحتاح إلى م : مُخصّص هو 
الحادث» ولذلك فالمتكلمون يُثبتون حدوث العالم؛ ليثبتوا احتياجه إلى 

و . ظ To‏ ۵ * 1 ۲ ۹ ل ١‏ 
المخصص.». فإن فيل: العالم فديم» فيل: هدا يعني انه لا يحتاج إلى 
مخصص خصه بالو جود دون العدم. 

وقوله: ((ص) وما برهان وجوب الوحد انی له تعاتى: فلأئه نوتم يكن 
واحداء كز مأن لايو جد شيء من العالم للزوم عجزه حيتّئد. 

(ش) يعنى: أنه لوكان له تعالى مماثل 2 ألوهيته: لزم أن لا يوجد 
شيء من الحوادث: والتالي معلوم البطلان بالضرورة: وبيان لزومذلك: أنه 
قد تقرربالبرهانالقاطع؛ وجوب عموم فدرته تعالى وإرادته لجميع 
الملمكنات: فلو كان ثم موجود »له من المد رة على إيجاد ممكن ماء مثل ما 
لولانا جل وعزٌ لزم عند تعلق تينك القدرتين بإيجاد ذلك ا لمكن أن لا 
يوجد بهما معا؛ لاستحال ت أثرواحد بين مؤثرين» لما يلزم عليه من رجوع 


الأثرالواحد أثرينء وذ لكلا يعقل؛ فإنه لابد من عجزأحد المؤثرين› 
وذلك مستلزم لعجزالآخرائماثل له القدرة على الايجاد, وإذا لزم 
عجزهما معا 2 هذا ا لمكن لزم عجزهما كذ لك # سائر المكنات؛ 
لمدمالفرق بينهما؛ وذ لك مستلزم لاستحائنّ وجود الحوادث كلها : 
والمشاهدة تقتضي بطلان ذلك ضرورة: وإذا استبان وجوب عجزهمامعا» مع 
الاتفاق على ممكن واحد »كان مع الاختلاف فيه على سبيل التضاد أولى, 
فتعين وجوب وحد انيت مولانا جل وعز 2 ذاته و2 صفاته و2 أفعاله. وبهذا 


نعرف أن لاأثرلقدرتنا لشي ء من أفعائنا الاختيارين؛ كحركاتنا: 
وسكناتناء وفيامناء وفعود ناء ومشيناء ونحوهاء بل جميع ذ لك مخلوق 
لمولانا جل وعز بلاواسطت, وقد رتنا أيضا مثل ذلك عرض مخلوق لولانا 
جل وعزء تقارن تلك الأفعال الاختياريت» وتتعلّق بها من غير تأثيرلها 2 
شيء من ذ لك أصلاء وإنما أجرى الله تعالى العادة, أن يخلق عند تاك القدرة 
لا بها ماشاءمنالأفعال»وجعل الله سبحانه وجود تلك القدرة مقارنىن 
للفعل»شرطا وجوبالتكليف,. وهذا الاقتران والتعلّق لهذهالقدرة 
الحادثت: بتلك الأفعال من غير تأثير لها أصلًاءهوانُسمى #*الاصطلاح و2 
الشرع بالكسب والاكتساب»وبحسبه تضاف الأفعا ل إلى العباد؛٠إكقوله‏ 
تعالى: للها ما كسبت وعلا ما أكْتَسََسَ 4البقرة:۲۸1»وأما الاختراع والايجاد 
فهو من خواص مولانا جل وعر. لا يشار ڪه فيه شيء سواه تبارك وتعالى: 
ويسمى العبد عند خلق الله تعالى فيه هذه القدرةالمقارنت للفعل مختارا 
وعندما بيخلق تعالى فيه الفعل مجردا عن مقارنيّ تلك القدرةالحادثخي» 
مجبورا ومضطرا؛ كا مرتعش مثلاء وعلامت مقارنح القد رة الحاد خت ما يوجد 
محلها: تيسره بحسب العادة فعلا أوتركاء وعلامة الجبروعدم تلك 
القدرةعدمالتيسرء وإدراك الفرق بين هاتين الحالتين ضروري لكل 
عاقل» كما أن الشرع جاء بإثباتالحالتين ‏ وتفضل بإسقاط التكليف 2 
الحالتالثانية» وهي حال ّالجبردون الأولى قال اللّه تعالى: 
لا مكلت أنه تسا إلا وُسَعَهَا #البقرة:181,أيإلاماغطاقتها يحسب 
العادة» وأما بحسب العمل ونس الأمر» فليس # وسعهاءأي: طاقتها اختراع 
شيء ما . وبهذا تعرف بطلان مذهب الجبريت القائلين باستواء الأفعال 
كلها وأنه لا قدرة تقارن شيئًا منها عموماء وللاشك أنهم 2 هذه المقالي 


مبتد عاث؛ بله يكذ بهم الشرع والعقل» وبطلان مذهب القدرينّ مجوس هذه 

الأمن, القائلين بتأثير تلك القدرة الحاد ث7 الأفعال على حسب إرادة 
العبد ولاشك أنهم مبتد عنّأشركوا مع الله تعالى غيره: فتحفقق مد هب 
أهل السنة بين هذ ين المذهبين الفاسد ين؛ فهو قد خرج من بين فرث ودم لبنا 
خالصاسائغا للشاربين » بين قوم أفرطوا وهم الجبريت. وبين قوم فرطوا وهم 
القدريي. وكما أن هذه القد رة الحاد ث ت لا أثر لها أصلا 2 فعل من الأفعال» 
كذ نك لاأثرللنار 2 شيء من الاحراق»أوالطبخ» أوالتسخين »أوغير 
ذلك لا بطبعهاء ولا بقوةوضعت فيهاء بل الله تعالى أجرى العادةاختيارا 
منه جل وعزء بإيجاد تاك الأمورعندها لا بها وقس على هذا ما يوجد من 
القطع عند السكين »والألم عند الجوع. والشبع عند الطعام, والري 
والنبات عند الماءءوالضوء عند الشمس والسراج؛ ونحوهما, والظل عند 
الجدار والشجرة: وزحوهماء ويردالماءالسخن عند صب الماءالبارد فيه 
وبالعمكس, وزحو ذ لك مما لا ينحصر: فاقطع #ذ لك كله بأنه مخلوق 
لله تعالى بلاواسطنالبتت, وأنه لا تأثير فيه أصلا لتاك الأشياء التي جرت 
العادة بوجودها معها. وبالجملي: فلتعلم أن الكائنات كلها يستحيل متها 
الاختراع لأثرماء بل جميعها مخلوق لولانا جل وعز ومفتقرإليهأشد 
الافتقارابتداء ودواما بلاواسطت. فبهذاشهد البرهان العقلي»ودل عليه 
الكتاب, والسنتٌ وإجماع السلف الصالح» قبل ظهورالبدع. وللاتصغ 
بأذنيك ما ينقله بعض من أولع بنقل الغث والسمين » عن مذهب بعض أهل 
السنرّمما بخالف ما ذكرناه لك فشد يدك على ما ذكرناه؛ فإنه ا لحق 
الذي للاشك فيه ولا يصح غيره» واقطع تشوفك إلى سماع الباطل؛ تمش 
سعیدا»وتمت إن شاء الله تعالى طيبا رشيد؛ والنّه المستعان ) : 


ينبغي أن يُنبه إلى أن مفهومَ المُصنف لمعنئ الوحدانية» مُخالف لما جاء 
فى الكتاب والسنة؛ فالقرآنٌ اكد على توحيد العبادة» واستحقاقها لله وحده 


دونما سواه» في حين أن المتكلمين انصَّبّ اهتمامهم على توحيد الربوبية. 


ولا شك أن توحيد الربوبية من أنواع التوحيدٍ المُهمة» لكن ليس هو 
التوحيد الذي دعت إليه الرزسلء وأنزلت به الكتب» وحصلت فيه 
الخصومة بين الرُسل وأقوامهم. 

أضف إلى ذلك: أن ما اعتنوا ببحثه ودراسته من مسائل الربوبية» هي 
مسائل فطرية ضرورية e‏ 1 


وقوله: ( يعني: أنه لوكان له تعالى مماثل 2 ألوهيته: لزمأن لايوجد 
شيء من الحوادث» والتالي معلوم البطلان بالضرورة: وبيان لزومذلك: أنه 
فد تفرربالبرهانالقاطع. وجوب عموم فدرته تعالى وإرادته لجميع 
الممكنات ) : 

يعنى : لو كان هناك خالق آخرء أو اثنان» أو ثلاثةء لما وج شى ف 
العالّم» وهذا باطل. والمُصنفٌ ذكرٌ القدرة» والقدرة فرع عن إثبات الله 
تعالئ وتوحيده» فكان الأوليئ ألا يذكرها هناء بل يبين التوحيد دون 
ذكر القدرة. 

وقوله: ( فلوكان ثم موجود له القد رة على إيجاد ممكن ما ؛ مثل مولانا 
جل وعزء لزم عند تعلق تینک القدرتين بإيجاد ذلك ا لمكن أن لا يوجد 
بهما معا؛ لاستحالة أثر واحد بين مؤثرين لما يلزم عليه من رجوعالأثر 
الواحد أثرين»وذ لك لا يعقّل؛ فإنه لابد من عجز أحد المؤثرين»وذ لڪ 
مستلزم لعجزالةآخرائمائثل له 2 القدرة على الايجاد , وإذا لزم عجزهما معا 2 
هذا ا ئلمكن. لزم عجزهما كذ لك سائر اا ملمكنات؛ لعد م الفرق بينهماء 


وذلك مستلزم لاستحالتّ وجود الحوادث كلها ؛ والمشاهدة تقتضي بُطلان 
ذ تڪ صرورة ): 


المتكلمون يثبتون الوحدانية بدليل التمانع المشهورء ويهدفون من 


هذا الدليل إلى إثباتِ تفرد الله تعالئ بالخالقية» وأنه لا رب سواه. 
ويقولون في بيانه: لو كان هناك خالقان لهذا الكون» وأراد أحدهما 


تحريك شيء» وأراد الآخرٌ تسكينه» أو أراد أحدهما إماتة زيد» وأراد 
الآخرٌ إحياءه. فترذ عليه ثلاثة احتمالات: 

-١‏ أن تنفد الإرادتان» وهذا ممتنع؛ لأنه من باب اجتماع النقيضين. 

؟- ألا تنفد إرادة أحدهماء وهذا ممتنع كذلك؛ أنه من باب ارتفاع 
التفيضين» والتقبضان لا يجتمعان ولا يرتفعان. ۰ 

۳- أن تنفد إرادة أحدهماء فمن نفذت إرادته فهو الإله المستحق 
للعبودية» والآخر عاجز. 

ولك الا جاد يطريقة خرف فق شتات ارخا فل 
أثبتنا أن عُمومٌَ قدرته وإرادته مُتعلّقة بكلٌ المُمكنات» فلو كان معه أحدٌ 
يُنازعه» لصارَ هناك أثرٌ بين مُؤثرين» وهذا ممتنع غير مُمكن» وأشارٌ إلى 
وجه الامتناع بقوله: ( فلو ڪان ثم موجود لهالقدرة على إيجاد ممكن ماء 
مثل مولانا جل ومز لزم عند تعلق تينك القدرتين بإيجاد ذلك ا لمكن 
أن لا يوجد بهما معا؛ لاستحالتأثرواحد بين مؤثرين): فإذا أرادً الله تعالى 
شيئّاء والذي قدّرناه موجودًا آخرء أرادَ الشيء نفسه. فقال: يلزم ألا يُوجدَ 
هذا الشيء؛ لاستحالة أثر واحدٍ بين مُؤثرين» فالأثرٌ الواحد هو الإيجادٌ 


بين مُؤثرين؛ ونحن قدرنا أن الله تعالئ مُوّثر» وقدرنا (أ) آخر مُوثرًاء وتوجه 


التأثيرٌ إلى هذا الأثرء فهذا الأثر لا يُمكنٌ أن يُوجَد؛ لأنا قدّرنا مُؤثرِين 


١ 5 * a 
ولا يوجد أثرْ بين مؤثرين» وعلله بقوله: ( لما يلزم عليه من رجوعالأثر‎ 


الواحد أشرين): يعني: إذا قلت: إن الأول وهو الله تعالئ أَنّرَ في الأثرء 
والثاني الذي قدّرناه أَثّرَ في الأثرء فصارٌ الذي قدّرناه أثرًّا واحدًا أثرين؛ 
فعاد الآثرٌ إلى أثرين» وهذا باطل» ولذلك قال: (وذلك لايعقل؛ فإنه 
لابد من عجزأحد الُؤثرين» وذ لك مستلزم لعجزالآخرائماثل له 2 القدرة 
على الإيجاد ): يعني: أن أحدهما فَعَّل» والآخر لم يفعل. 

ثم قال: ( وإذا نزم عجزهما معا هذا الممكن, لزم عجزهما كذ لڪ 
سائرالمكنات؛ لعدمالفرق بينهماء وذ لك مستلزم لاستحالنّوجود 
الحوادث كلهاءوالشاهدة تقتضي بطلان ذلك ضرورة): لأننا نرئ 
اقل غل أتمس ادر عن و حا لاعن اه زو كان ساد ا 
اثنين متماثلين لما وج شيء؛ لاستحالة وجود أثر واحدٍ بين مُؤثرين› 
لکن لمّا کان الشيء موجوداء دل علئ أنه واحدٌّ لا اثنان. 

وقوله: ( وإذا استبان وجوب عجزهما معاء مع الاتفاق على ممكن واحد› 
كان مع الاختلاف فيه على سبيل التضاد أولى. فتعين وجوب وحدانيين 
مولانا جل وعز. 2 ذاته وي صفاته, و أفعاله): يعني : يمتنع إيجاد أثر س 
مؤثرين علئ فرض اتفاقهما على إيجاده. فإن كان هذا ممتنعًا في حال 
الاتفاق» فالامتناع في حال الاختلاف أولئ. 

وقوله: ( وبهذا نعرف أن لا أثر لقدرتنا 2 شيء من أفعالنا الاختياريي؛ 
كحركاتناء وسكناتناء وقيامناء وقعودناء ومشينا ونحوهاء بل جميع 
ذلك مخلوق مولانا جل وعز بلا واسطت, وقدرتنا أيضا مثل ذلك عرض 


مخلوق لولانا جل وعزء تقارن تاك الأفعال الاختياريت: وتتعلق بها من غير 
تأثير لها 2 شيء من ذلك أصلاء وإنما أجرى الله تعالى العادة أن يخلق عند 
تلك القد رة لا بها ما شاء من الأفعال» وجعل الله سبحانه وجود تلك القدرة 
مقارنيّ للفعل شرطًا 4 وجوب التكليف, وهذا الاقتران والتعلق لهذه القدرة 
الحادثت بتلك الأفعال من غير تأثير لها أصنًاء هو المسمى 2 الاصطلاح و2 
الشرع بالكسب والاكتساب» ويحسبه تضاف الأفعال إلى العباد؛ كقوله 


تعالى: # لهاما كسبت وعلهاماآكسيت #4 البقرة:7585): 

هنا أدخلّ المُصنفٌ شيئًا من عقيدته في بُرهانِ الوحدانية» وهو نفي 
ا 

وعلئ رأيه: أن قدرتنا لها تعلق واجتماعٌ فقط» وإلا فليس لها أثرء 
فهي تجتمعٌ بالشيء وتلامسه فيحدث الشيء من الله تعالئ خلقًا؛ كنفي 
السببية عن النار» فليست هي التي أحرقت الورقة» بل حين لامست 
الورقة أحرقها الله تعال» وإلا فالنارٌ ليس لها خاصية الإحراق» وكالماء 
ليس له خاصية الإرواء بل الله تعالئ هو الذي يخلق الإرواءَ حين شرب 
الماءء وهذا أمرٌ مُشْكِلٌ مُخَالفٌ للمعقولٍ والمنقول» ومع ذلك جَعلّ 
التوحيدٌ في نفي السببية» ومن اعتقدَ بالسببية فهو مشرك غير مُوحد. 

فعقيدته: أن الله تعالىال أجرئ سُنته أن يخلق عند تلك القدرة لا مها؛ 
يعنى: أنها ليست لها أثر؛ فإذا أردت القيامء يخلق الله لك القيام لتقو 
وهكذاء وهذه عقيدة باطلة. 


والأمرٌ المُشْكِلٌ كذلك: أنه يُفِسَرٌ القرآنَ حسبما يراه ويعتقده. 


وقوله: (وأماالاختراع والايجاد فهومن خواص مولانا جل وعز: 


لايشاركه فيه شيء سواه تبارك وتعالى: ويسمى العبد عند خلق الله 
تعالى فيه هذه القدرةوالقارنت للفعل مختارا؛ وعندما يخلق تعالى فيه 
الفعل مجردا عن مقار: نت تلك القدرةا لحادذ ثيّ مجبورا ومضطرا كا ئرتعش 
مثا وعلامي مقارنت‌القدرةالحاد ثبت شت ما يوجد 2 محلها: تيسره يحسب العادة 
فعلًاأوتركاءوعلامحالجبروعدم تلك القدرة وعد مالتيسر»وادراڪ 
الفرق بين هاتين الحالتين ضروري لكل عاقل» كما أن الشرع جاء بإثبات 
الحاشين, وتفضل بإسقاط التكليف 2 الحالةّالثانيت, وهي حال الجبر 
دون الأولى: قال الله تعالى: ¥ لا مكل أله نَنْسا إلا وُْسَمَهَا € البقرة:187: 
أي: إلا ما2 طاقتها بحسب العادة» وأما يحسب العقل ونفس الأمر» فليس 2 
وسعهاء أي: طاقتها اختراع شيء ما ): 
أراد المُصنف أن يُمَرّقٌ بين المجبور والمُختار في مسألة الكسب» 
التق متدجو يبا أن المجبورٌ إذا لم يكن للمُكلف فِعْلُء وأما إن 
كان منه فِعْلَ فلا يكون مجبورًا؛ فإذا لم تتحرك قدرته يكون مجبورًاء 
يعني: إذا خلق الله تعالئ بدون قدرة الإنسانء يعني: بدون مقارنة القدرة 
للفعلء فيكون مجبورًا؛ كحركة اليد المرتعشة؛ فا لمرتعش لم تتحرك 
إرادته لتحريكِ اليد وكذا هَضْمْ الطعام هذا لا اختيارٌ له فيه» فهذا ونحوه 
مما لا تت وجه إليه الإرادة والقدرة» أما الذي تتوجّه إليه القدرة» فهو مُقارنة 
00 : 1 0 
الفعل» فصارٌ الفرق بين المجبور والمختار عندهم من هذه الجهة. وفي 
الحقيقة هما مُتساويان مُتشابهان» لكنْ هذه قَرَّنَها بقدرة بشرية مخلوقة. 
أ ١‏ و ۶ 
الله تعالئ هو الذي يخلق عند مُقارنةٍ القدرة للفعل» فتنتفى صورة 


الاختيار» فلا يُوجَدْ شيء اختياري» فتكون صورة الكسب هي صورة 
المُجبّر ولا فرق» لكنه أرادَ التخلص من هذا المأزقٍ بهذا الكلام. 

وقوله: ( وإدراك الغرق بين هاتين الحالتين ؛ ضروري لكل عاقل: كما 
أن الشرع جاء بإثباتالحالتين ‏ وتفضل بإسقاط التكليف 2 الحال الثانيض: 
وهي حال ّالجبردون الأولى» قال الله تعالى: ¥ لا َكل اله تسسا إل 
سه ) البقرة:141,أي: إلاما 2 طاقتها بحسب العادة): مع أنهم يقرّرون 
في عقائدهم: جواز التكليف بما لا يطاق» وهذا بين اضطراب منهجهم. 

وقوله: ( وأمايحسب العقل ونفس الأمر» فليس 2 وسعهاء أي: طاقتها 
اختراع شيء ما): 

وهنا رجح إلى مذهبهء أن الله تعالئ يكلف بما لا يُطاق. 

وقوله: ( ويهذا تعرف بطلان مذهب الجبريت: القائلين باستواء الأفعال 
كلها وأنه لا قدرة تقارن شينًا متها عموماء ولا شك أنهم هذه القالت 
مبتد عت بله يكذ بهم الشرع والعقل؛ وبطلان مذهب القد ريت مجوس هذه 
الأمن, القائلين بتأثيرتلك القد رة ا لحاد ث2 الأفعال على حسب إرادة 
العبد» ولاشك أنهم مبتد ع ّأشركوا مع الله تعالى غيره» فتحقق مذهب 
أهل السنتّ بين هذين ال مذهبين ): 

يزعم هنا أن مذهبه هو المذهبٌ الخالصء, مذهبٌ آهل السنةء وأنهم 
وسط بين الجبرية والقدرية» ولكن كما رأينا أن مذهبهم مُضطربٌ في هذه 
المسألة» ومُخالف للمعقول والمنقول. 


وقوله: (وكماأنهذهالقدرةالحادثة, لاأثخرلهاأصلا 2 فعل من 
الأفعال كذ لك لا أثر للتار 2 شيء من الإحراق: أوالطبخ»أوالتسخين »أو 
غيرذلك. لا بطبعهاء ولا بقوة وضعت فيها ) : 


4 د 1 : 

لازال المُصنف يَعْرض لمذهبه في نفى السببية» والعجيبٌ كيف ينفى 

ٍ م انه : و 
شيئًا هو مَدخل لإثبات وجود الله تعالئ ؟ وهو الحدوث الذى نراه 
ونشاهده ؟! 

وقوله: ( بل الله تعالى أجرى العادةاختیارامنه جل وعزء بإيجاد تلڪ 
الأمورعندهالايها ): 

وهذا هو حقيقة نفي السببية عندهم» أءٍ ی أن هذه الأسباب لا اثر لها فى 
الفعلء فالله تعالئ بُو جد الأشياء عندهاء يعنى: عند مُلامستهاء لا بها؛ لأنها 
لا أثرَ لها في غيرها. 

وقوله: ( وقس على هذا: ما يوجد من القطع عند السكين »والألم عند 
الجوع؛ والشبع عند الطعام, والري والنبات عند الماء, والضوء عند الشمس 
والسراج ونحوهماء وبرد الماء السخن عند صب الماءالبارد فيه وبالمحمحكس, 
وتحوذلك ممالا ينحصر فاقطع 2ذ لك كله بأنه مخلوق لله تعالى بلا 
واسطتّالبتة, وأنه لا تأثير فيه أصلًا لتلك الأشياء التي جرت العادة 
يبوجودها معها) : 

٠» ەر ال ّم‎ » TE 2 ۹ ٠ 

وهذا التأصيل كله مُخالف لنصوص القرآن؛ فالله تعالئ بين فى كتابه 

السببية بياتا واضحًا شافيّاء فقال تعالى: # مِنّأْجَلٍ ذلك كينا .. 4 


هس 21 >L‏ ر سرصم سر 


[المائدة:۲"]» وقوله: 3 وأ ڪمن الْسَماءٍماءء فانبتنايه- حدايق a‏ 


بهجة # [النمل:٠٦]»‏ ونحو ذلك من الآيات» ومع ذلك هم يصرّون على 


نفى السات وال اوا لق اه ال الس کول برل 
الأمطارَ ؟ فهذه أسبابٌ أثبتها القرآن» ونحن نراها وتشاهدهاء فعجيبٌ 


إنكارهم لها ا ومع ذلك ذكرنا مرارّاء أن إنكارٌ السببية ينحسم معه إثبات 
وجود الله تعالئ. 
وقوله: ( وبالجملت: فلتعلم أن الكائنات كلها يستحيل منها الاختراع 


لأثرماء بل جميعها مخلوق لمولانا جل وعز ومغفتقر اليه أشد الافتقارابتداء 
ودواما بلاواسطي: فيهدا شهد البرهان العقلي» ود ل عليه الكناب والسدي 


وإجماعالسلف الصالح:» فيل ظهور اليد ع ): 

وهذا كلام غير صحيح؛ فإن مذهبٌ السلفي بريء من مثل هذا 
٤ ٠ , :‏ 1 كىن )م کہ ات 
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والناس يُميّزون بين العلة وغيرهاء ولكن هذه بدعة أشعرية ما أنزل الله 
تعالیٰ مها من سَلطان. 

وقوله: (( ص)وأمابِرهَانوجوباتصافه تعالى بالقدرةوالارادة 
والْعلموالحياة: لاه لو انْتَمّى شيء منهاء لما وجد شي ء من الحوادث. 

( ش) قد تقد م لك: أن تأثيرالقدرة الأزلييٌ موقوف على إرادته تعالى 
ذلحالأثر وإرادته تعالى ذلك الأثر» موقوفت على العلم به»والاتصاف 
بالقدرة والارادة والعلم, موقوف على الاتصاف بالحياة؛ إذهي شرط فيهاء 
ووجوب ال مشروط بدون شرطه مستحيل» فإذًا وجود حادث أي حادث كان: 
موقوف على اتصاف محد ثه بهذه الصفات الأريع؛ فلوانتفى شيء منهاء لما 
وجد شيء من الحوادث؛ للزوم عجره حينئد , وبهذا تبين وجوبوجود 


اتصافه تعالى بهثهالصفات_ 2 الأزل؛ إذ لوكانت حادثتث: لزم توقف 
إحداثها على اتصافه تعالى بأمثالها قبلهاء ثم ينقّل الكلام إلى أمثالها: 
ويلزم التسلسل» وهو محال» فيكون وجود تاك الصفات على هذا التقدير 
محاناء وذ لڪ مؤد إلى المحذورالمذدكور وهو أن لا يوجد شيء من الجوادث. 
وبهذا تعر فأيضًاوجوب عموم التعلّق للمتعلق منها؛ كالعلم: والقدرة: 
والارادة؛ إذ لواختصت ببعض المتعلَقات دون بعض» لزم الافتقارإلى المخصص 
فتكون حاد ذنٌ: ولا يممكن أن يكون المحدث لها غير الموصوف بها؛ لما 
عرفت من وجوب الو حد انیم له تعالی »وانطراده بالاختراع: وإحداثه تعالى 
لها فرع اتصافه بأمثالها قبلهاء ثم ينقل الكلام إلى تلك الأمثال: ويجيء ما 
قد سبق. فقد بان لك بهذا أن البرهان الذي ذكرناه 2 أصل العقيدة 
يؤخد منهثلاثنرّأمور:وجود هذه الصعقات ووجوب القدم واليقاء لها 
ووجوب عموم التعلق للمتعلق منها. وقد أشار2 أصل العقيدة» إلى أن البرهان 
الذي ذكره» هو لهذه٠المطالب‏ الثلاثت, أما الوجود والوجوب» فأشاراليهما 
بقوله: ووجوب اتصافه تعالى بالقدرة والارادة؛ إذ الوجوب لهذهالصفات 
يستلزم وجودهاء وأشارالى المطلب الثالث وهو: عموم التعلق للمتعلق متهاء 
بالألف واللام التي أدخلها على صفْنّالقدرة وما بعدها من الصفات. فإنها 
للعهد والمعهود به الصفاتالتي فسرتعلقها فيماسبق»وبالله التوفيق ): 
۾ * 7 ٠ ٠‏ جم 2 ۶ و 0 
الما i E‏ ب سا0 
هذه الصفات الأربعة ٤‏ ادل واحد» وهو دليل حدوث الأشياء. 
لکن ني بان أدلتها التفصيلية: قالوا: الفعل الاد ل على القدرة 
والاتقان بد عل العلم» والتخصيص ذل على الإإرادة» والخباة مشروطة 
5 1 2 / 4 1 عِ 7 0 
مهذه الصفاتء فإذا وجدت الحياةء وجدت هذه الصفات؛ لأن الحياءً شرط 
5 7 و 5 ع س ء۶ > 
فيها؛ فتعرف حياة زید بكلامه. فإن رأيتَ زيدًا يتكلم عرفت أنه حي؛ لأن 
شرط الكلام الحياة» فلو كان ميتا لما تكلم. ولو رأيت زيدًا يمشي» عرفت أنه 
حى؛ لأن شرط المشى الحياة» فيستدلون بالمشروط على الشرط. 


إذزةة الحكلسرة لرن لكل يف ولا غاد ابه وها ابا 
وتفصيلها: 

)١‏ صفة العلم: الإتقانُ يدل على العلم. فإن قِيلَ: كيف يكون الإتقان 
دليلا على العلم ؟ الجوابٌ يضح بالمثال: فلو قال شخصٌ لآخر: اكتب 
بلغة أخرئ غير العربية» فكتب بإتقان» فيُقال: هذا يعلمء والذي دنا على 
علمهٍ إتقانه. وكذا لو قال شخص لآخر: اكتب شيئًا باللغة العربية» فكتبٌ 
( بسم الله الرحمن الرحيم )» فجاء بالسينٍ بعد الباءء والميم بعد السينء 
وهكذا على وجو الإتقانِء دل على علمو بما يكتب. وكذا لو أردت 
معرفة الماهر بالسباحة» أو الرماية» أو الخياطة» أو البناء والعمارة» ونحو 
ذلك» فاعرض عليه القيامَ مهاء فإن قامّ بها وتجاوزها بإتقان» عرفنا مدى 
علمه بها. 

؟) صفة الإرادة: التتخصيصض يدل على الإرادة. فإن قِيلَ: كيف يكون 
التخصيصٌ دليلا على الإرادة ؟ الجوابٌ يتضح كذلك بالمشال: فحين 
تجد شخصًا يُخصّص لباسًا مُعیتا دون غيره؛ كأن يلبس ثوبًا أبيض دون 
غيره من الألوانِ» فتخصيصه هذا اللون باللبس دونو یال على 
إرادته. وهذا يشترك فيه الكبير والصغير المُميّز» بخلافٍ الصبي غير 
المُمِيّرَ فلا إرادة له» فيليسه أهله ما يناسبه لا ما يريده. 

فبالنظر إلى هذا الكون» نجدٌ أنه مليء بالتخصيصات؛ فهذه الشمس 


يتلوها القمر» وهذا الليل الذي يعقبه النهار» وهذه النجومٌ النيرات في 
السماء وغيرهاء كلها 0 علئ إرادته سبحانه وتعالئ. 

۳( صفة القدرة: الفعل الحادث 0 على القدرة. فإن قيل: كيف 
يكون الفعلٌ الحادث دليلا على القدرة ؟ قيلّ: بالنظر والمُشاهدة؛ فترئ 
البح يمنى و لعب ريحي ناويدل كلها انعا حادق ود على تدر د 
بخلاف ما لا يقدر عليه؛ كالطيرانٍ في الهواء» والمشي على الماء. 


أما طريقة يقة المُصنفي في إثباتهاء فقال: ( قد تقدم لك: أن تأثيرالقدرة 
الأزليني موقوف على إرادته تعالى ذلك الأثرم وإرادته تعالى ذلك الأثر 
موفقوفي على العلو به»والاتصاف بالقدرة والارادة والعلم موفوف على 
الاتصاف بالحياة؛ إذ هي شرط فيها ؛ ووجود المشروط بدون شرطه مستحيل. 
فإدا وجود حادث أي حادث كان» موقوف على اتصاف محد ثه بهذه الصفات 


الأربع» فلوانتفى شيء منهاء لما وجد شيء من الحوادث؛ للزوم عجزه حينئد ) : 
وهو دليلٌ صحيح في ذاته؛ فإن بين هذه الصفات تلازم» وبمجموع 
هذه الصفات الأربع 46 إيجاد الأشياء» فالمُوجد للشيء لايد أن 05 
عالماء قادرًاء مُرِيدَاء حيا؛ فبالورادة الجازمة والقدرة التامة ةمع العلم 
يُوجد الشيء ء. فوجودٌ الحادث يدل على العلم والقدرة والإرادق وتنتفي 
الأفعال الطبيعية؛ كإحراق النارء وإضاءة الشمس؛ فالنار ن كل شيء 
اا ري E E‏ 
تخصيصء فکل من شرب الماء من صغير أو کبير» أو ذكر أو انش 


اا سي 


لم ينشأ عن طبيعة» بل بإرادة جازم وقدرة تامةٍ وعلم» وبهذه الصفات 
يُوجدُ الفعلُء ووجودٌ الفعل يدل على اتصافه بهذه الصفاتٍ المجموعق 


من الحياة. والعلم. والإرادة. والقدرة. 
إذن: أثبتَ المُصنفٌ الحياةًء والإرادة» والقدرةء والعلم بفعلهِ تعالئ؛ 
وذلك أن N‏ عالمًا قادرًا حيًا. فيرئ أن 


ت 


الشيء لا يتحة يتحقق إلا بالقدرة» وأن تتو جه إليه الإرادة والإرادة تتو 
بالعلم» فهو لا يُرِيدٌ إلا وهو يعلمٌ الشيء المُراده وهذه الصفات شرطً في 
وجود الشيء الحادث» وهي مشروطة بالحياة» والحياةٌ شرط فيها. وهذا 
مقبول؛ لأن هناك تلازمٌ بِينَ هذه الصفات؛ فمن أرادَ شيئّاء وعنده قدرة عليه 
وقمَ المُراد؛ كمن أرادَ القيامَ وهو قادرٌ عليه» تحقَقٌ فِعْل ما أراده وهو القيام. 
وقوله: ( ويهذا تبين وجوب وجود اتصافه تعالى به ذه الصفات 2 الأزل؛ 
إذ لوكانت حادثة لزم توق إحداثها على اتصافه تعالى بأمثالها قبلهاء 


ثم ينتقل الكلام إلى أمثالها, ويلزم التسلسل وهو محال» فيكون وجود 
تلك الصفات على هذا التقديرمحاناءوذ لك مؤد إلى المحذورا مذ كور 


وهو أن لا يوجد شيء من ا لحوادث ) : 

أراد المُصنف أن ينفي سِمَةَ الحدوثِ عن الصفات. يعني : أا كلها 
قديمة» فيال إذن :كيف تعلق القديمٌ بهذه الأشياء الحادثة ؟ وهذا هو 
الأمرُ المُشكل عنذهم» وأهل السنة والجماعة لامانع عندهم من أن 
يفعل الله تعالئ بإرادةٍ حادثة» ويعلمٌ بعلم حادث» ونحو ذلك. 


وقوله: ( وبهذا تعرف أيضا وجوب عموم التعلق للمتعلق منها؛ كالعلم 
والقدرة والارادة؛ إذ لو اختصت ببعض المتعلقات دون بعض» لزم الافتقارالى 
المخصص فتكون حاد ثح ولا يممكن أن يكون المحدث لها غير الموصوف 
بها؛ لما عرفت من وجوب الوحد انیم له تعالی »وانضراده بالاختراع» وإحداثه 
تعالى لها فرع اتصافه بأمثالها قبلهاء ثم ينقل الكلام إلى تلك الأمثال»› 


ويجيء ما قد سبق ): 

يعني: أن اتصافه تعالئ بهذه الصفات واجبٌ ليس من قبيل الجائز 
المُمكنء أما المخلوق فصفاته جائزة م مُمكنة» فالمخلوق جائرٌ أن يعلم, 
وجائرٌ ألا يعلم. أما علم الله تعالئ فهو علمٌ واجب. 

وقوله: (( ص)وأما برهان وجوبالسمع له تعالى والبصر والكلام: 


فانْكتابءوالسدت:؛ والاجماء. وأيضائونم يَتَصفْابهَاء لَزْمأن يتّصف 
بأضدادها وهي نَقَائص.ء والتّقْص عليه تَعَانَى محال ) : 

خالفَ المُصنف في هذا البرهانٍ منهج المتكلمين؛ لأن المتكلمين 
يُدرجون السمعَ والبصرٌ ضمنّ الأدلة العقلية؛ لأنه يسبق عندهم إثباتَ 
الوق وكل .ما مس تات ال لا تف ف الل السمعة فو هيد 
إثباتها بدلالةٍ العقل. 

المُصِنفُ لا يرئ أن السممَ والبصرّ والكلام يتوقففُ عليها ثبوتٌ 
النبوقه ولكن في الواقع هي مُتوقفة عليها حسبّ منهجهم. 

وكا لقي ق بشي اسا ایل ابات وجو ادان فمقدماته عل 
وجو الله تعالئ لم يدل عليهاء بخلافي المتكلمين» فإنهم يُدلْلونَ على بعض 
قضاياه؛ كمسألة القديم لايجورٌ عدمه. فتراهم يُدللونَ على هذه القضية: وأما 


الْمُصِنفٌ فيذكرها كأنها قاعدة مُسلّمة في المُقدّماتِ. 

والمتكلمون عمومًا يرون أن مسال الإلهيات» لا تقبل فيها الأدلة 
السمعية؛ إذ لايد أولا من إثباتِ وجود الله تعالئ. فقول الرسول المُرْسَل: 
أنا مُرِسَلُ من عند الله تعالئ» يتضمنٌ وجوة مُرسل ورسولٍ ورسالة يأتي 
ا أركرة هناك الك عا وهر ثري[ د اا حر عايية 
قدير» سميع» بصير. 

فالمتكلمون يرون أن السممّ والبصرٌ داخلان في الصفاتٍ التي تسبق 
إثبات النبوة؛ لأن النبي حين يقول: إن الله تعالئ أرسلني» لابَدَ أن يكون 
ارول فطلا عله برا وججه وخا كلها فم سيق إثبات اليرةة 
والمُصنفٌ خالف المتكلمين في المنهج. 

فإذا جاء النبي وقال: أن مرل من الله تعالى» فلا قبل منه شيء إلا 
اا و تقل مال الات ا ما يخال 
الدليل العقلي الذي أَنْبِتَ به وجود الله تعالئ لا يُقبل. 

إذن: لابُدّ عندهم أولا من إثباتٍ المُرسِل وهو الله تعالى» وإثباتِ 
صفاته» والتي هي سبمٌ عند الأشاعرة وأما المعتزلة فلابدٌ من إثباتِ 
أمور أخرئ؛ كالعدل وأن الله تعالئ لا يظلم» ويقصدونً به نفي القدرء 
فيدخلونها في الأمور التي تسبق إثبات النبوة. 

فالمُصنف ذكرّ دليلين لإثبات هذه الصفات: 


و 3 0 
١‏ - الدليل السمعى. الذي خالف به المتكلمين. 
و 95 5 5 8 2 
- الدليل العقلى من باب التنزل» في قوله: ( وأيضا لولم يتصف بهاء لزم 

أن يتصف بأضدادهاوهي نقائص»والنقص عليه محال ). وکر سيا 
تقديمه لدليل النقل على العقل. 

وقوله: ((ش )هذه الثلاثت الم تتوقف على معرفتهاد لال7 المحجزة 
على صدةالرسل عليهم الصلاوالسلام) صح أن يستئد 2معرفقي 
وجوباتصافه تعالى بها إلى قول الرسول عليهوعلىالهالصلةة والسلام, 
والد ليل الشرعي فيها أقوى من الد ليل العقّلي» ولهذا بدأنا به أصلالعقيدة 
وقولنا فيهاالد ليل الثاني العقلي والنقص على الله تعالى محال يعنى: لأنه 
يستلزمأن يحتاج حينئن إلى من يكمله بأ يدفع عنهذلك النقص ويخلق له 
الكمال:وذلك يستلزم حدوثهوافتقاره إلى إلدآخر . حيفوقد تقرربالد ليل 
وجوبالوحدانيت له تعالى.وأيضالواتصف تعالى بتلك النقان ئص»لزمأن 
يكون بعض مخلوقاتهأكمل منه - تعالى الله عن ذلك - لسلامزّ كثيرمن 
المخلوقاتمن تلك النقائص وال مخلوق يستحيل أن يكون أشرف من خالقه: وهذا 
الد ليل العقلي وإن كان لايسلم من الاعتراض» فذكره على سبيل التبعين 
والتفويي ماهو مستفل بنفسه. ولا يرد عليه شيء» وهوالد لي لالتقلي حسن وقد 
لوحنا إلى ذلك بتأخيرمغ أصل العقيدةوبالله التوفيق). 

قوله: (هذهالثلاث3 كا لم تتوقف على معرفتهاد لال( المعجزة على صدق 
الرسل عليهم الصلاة والسلام» صح أن يستئد 2 معرفّوجوب اتصافه تعالى يها 
إلى قول الرسول عليه وعلى اله الصلاة والسلام) : 

٠ و‎ ٠ 

هذه دعواه فهو يقول: إن هذه الصفات الثلاث» لا يتوقفٌ عليها 

.4 ف .4 ۾ مھ 7 0 و 0 
دلالة المعجزة على صدق الرسول. ونقول: بل يتوقف حسبٌ منهجهم؛ 

من 4 8 ىو ۱ 8 8 


فلاب أن يكون من أرسله يسمع ويرئ ويتكلم؛ ليؤيّده بالمعجزة حين 
يقول له الرسول: يا رب أَيّدني. 

ودليلٌ المُعجزة عند المتكلمين دليل وضعي؛ كأنما يقول الله تعالى: 
صدقٌ عبدي فيما يبلغ عني. فمفهومٌ المُعجزةٍ عند المتكلمين كأنها 
تصديقٌ للنبي» ويشبهوما بالمَلِك البعيدٍ وهو يرئ رعيته» ويسمع ما 
يقولون» فقال جليسٌ الملكِ للرعية: إن الملكَ يأمركم بكذا وكذاءودليلٌ 
صدقي أن الملكٌ الآن يُخالفٌ عادته, فقال للملك: أيها الملك, إن كنتٌ 
صادقًا في كلامي» فقم واقعد, فقامَ الملك وقعد, قالوا: فقيامٌ الملك 
وقعوده نولا على طلب الشخص. يعد تصديقًا له بما يقول. فكذلك الله 
تعالئ - وله المثل الأعلئ - يقولون: المعجزة تصديق للرّسل فيما يُبلّغون 
ووالة الج أخقل عب ارسي د ا ا 
عبدي فيما يُبلّعْ عني. فهنا المُعجزة مُتوقفة على رؤية وسماعء يعني: أنه 
رانو سمط كم رول إن تعمد عير EEE‏ ويد ل عليه 
التمثيل الذي ساقه المُصنفٌ عن الملكء فإنه يتضمنٌ سمعًا ورؤية» وهي 
سابقة للنبوة وإثباتمهاء فكيف ينفي توقفٌ هذه الصفات على دلالةٍ 
المعجزة ؟! 

إذن: فلابّدَ أن يكون الله الذي أمره ونهاه مُتكلمٌ سميعٌ بصي 
حتئ يراه ويسمعه ويؤيّده بالمعجزةٍء ولذا فكلام المصنف في هذا 


المقام ليس دقيقاء بل فيه اضطراب» وهذا دأبٌ المتكلمين» أنهم على 
اضطراب دائم. 

وقوله: (والدليلالشرعي فيهاأقوىمنالدليلالعقلي): 
يعني: يُوجدٌ دليلٌ عقلي ني معية الدليل الشرعي» لكنّ الدليلٌ الشرعي 
مُقَدَمٌ في هذا المقام وهو أقوئ» و لهذا قال: (ولهذابدأنا به #2أصل 


العقيدة). 


وقوله: ( وقولنا فيها + الد ليل الثاني العقلي: والنقص على الله تعالى 
محال» يعني : لأنه يستلزم أن يحتاج حينئذ إلى من يكمله: بأن يد فع عنه 
ذلك التقص. ويخلق له الكمال: وذ لكت يستلرم حدوثه وافتقاره إلى إله 
آخر؛ كيف وقد تقرربالد ليل وجوب الوحدانيت له تعالى»وأيضا 
لواتصف تعالى بتلك النقائص» لزمأن يكون بعض مخلو فاته أكمل مته 
-تعالى الله عن ذ لك - لسلامرّ كثير من ال مخلوقات من تلك النقائص: 


والمخلوق يستحيل أن يكون أشرف من خالقه ) : 

مغروسٌ في فطر الناس» تنزه الله تعالئ عن النقائص» ولذا تجد 
استدلالات القرآن في عدم استحقاق المعبودات للعبادة منصبّة إلى 
عَجُزھاء كما قال تعالئ: « أَلْمْ یروا آنه لَايْكِلْمُهُمْ ولا هدم سيلا 4 
RAN‏ تعالن: و 8 َوَسَتسُوبَ اوضر 4 
[الشعراء:۷۳-۷۲]» فقد عرس ف الیک الكمال الإلهي» يعني يعنى: أن الإلهَ له 
الكهال الملل وان العاجرٌ لا يستحيٌّ شيتًا من العبودية كما قال تعالره 
في قصة إبراهيم عليه السلام مع أبيه: # تت لم عبد ما لامع ولا يبر ولا 


ِعْنى عَنكَ سيا € [مريم:؟4] ؟ ولو كان الأمرٌ عادياء لقال الأب لابنه إبراهيمَ 
عليه السلام: نعم» عبد ما لا يسمعٌ ولا يبصرٌء فكان ماذا ؟ لكن المُراد 
انهم يعرفون نقص هذه المعبودات» فهو يقَرّره مهلأ النقص عل 0 
استحقاق العبادة» يعنى: كيف تعبده وأنت تعرفٌ نقصه ؟! ولذا قال الله 


تعالئ عن قوم إبراهيم بعد مُحاجة إبراهيم عليه السلام لهم: * فَرَحعوا إل 


مم ٠.‏ سس كسمه سارح 4 8 ١‏ 
أنفسهم فقا لوا کہ أَنسْ مالظ لِمُونَ € الأبياء:"]» كيف والله تعالئ يقول عن 


هذه المعبوداتٍ الباطلة: « أَمْوتٌ عوقوو أمان نعو 
[النمل:١؟]‏ ؟ يعني: إذا كانت كذلك» فكيف يطلب منها قضاءً الحاجات» 
وكشف المُلماتء وتفريجٌ الكرباتٍ ؟! فهذا يدعوا إلى السّخرية» ويدل 
على نقص العقول. 

فاستعمالٌ القرآنٍ لهذه الحُجج في التقليل من شأنها دلي على أن 
الكمالّ في الإله الحق المُبين» شيءٌ فطر ي. 1 

فالمُصنف بقلل من الاستدلال بالكمال» ويرئ أنه ليس قويًا في 
دلالته» وهذا غير صحيح» بل هو وفق المنهج القرآني» الذي يُقَرّرٌ بأن 
الكمالٌ الذي هو من صفات الألوهية واستحقاقاتماء شيء فطري» حتئ 
النبي يكل نبهنا إلى الدجالٍ حين يدّعي الربوبية» فقال عليه الصلاة 
ني إلا اندر قَوْمَهُ الأَعْوَرَ الكَذَّابَ» إِنَّهُ أَعْوَرُ 


8 
ص جو ص 


والسلام: «مَا بَحَتْ الله مِنْ 


ون ربك ا عور »» فالنقص دلیل علئ عده استحقاق وصفي 
الربوبية والألوهية. ولذلك مما نشعرٌ به في قلوبناء أن الله تعالى يسمع 
ويُبصرٌ وله صفاتٌ الكمالء والقرآن والسنة يُثبتان هذا المعن. 


إذن: فهذا الكمالٌ شيءٌ مغروس في تفوس المؤمنين» وهم مُصدّقون 
مؤمنون به. 

وقوله: ( وهذ! الد ليل العقلي وإن كان لا يسلم من اللاعتراض» فذ كره 
على سبيل التبعية والتقويتل اهومستقل بنفسه. ولايرد عليه 
شيء وهوالد ليل النقلي حسن وقد لوحناإلى ذلك بتأخيره 2 أصل 
الحقيدة): 

يقصد: أن بعص الكمالات عند الإنسان» قد تكون كمال بالنسبة إليه 
لكنها ليست كمالا بالنسبة لله تعالئ؛ كالنوم» والأكل والشرب» ونحو ذلك 
فهذه وإن كانت كمالات بالنسبة للانسانء لكنها مشوبة بنقص؛ فالذي 
ماد مولاني لابافي راكع 1 الال رت ت 
الكمالات مشوبة بالاحتياج» والاحتياح نقصٌء والله تعالى غنك غنئ مُطلقَاء 
وعليه: فالسمع والبصر لد فيهما احتياج» فلا يرد الاعتراض عليهما. 


(1) أخرجه البخاري في صحيحه»ءكتاب التوحيد» باب قوله تعالئ: #وَلِنصتع عل عن * 
طه:۳۹» تغذی» وقوله جل ذكره: ری باعي 4 القمر:ة ١2ح‏ (۷۰۸)» ومسلم في 


ح 1770 7 ). 


2 - 
ولذا نقول فى صياغة دليل الكمال: إن الكمال الذي لا نقص فيه 
بوجه من الوجوءء فالله تعالئ أولئ به. 
وقوله: (( ص) وأما برهان كون فعل الممكنات أو تّركها جائڙا في 
حفّه تعائى: فلأئه و وجب عليه تَعَائى شيء منها مفلا أواستّحال لاء 


ه ماه 
مو 5 


لانقّلب الممكئ واجبا أو مستحيلاء ولك لا يعقّل. 
EE E EET EEE‏ تت EEE EEE‏ ان 

(ش) لااشكان الممكن 24 اصطلاح المتكلمين مرادف للجائر. فيكون 
معناه:هوالدييصح#العفلوجوددهدوعدم4. فإذا: لو 
وجب وجوده صقلا أواستحال عقلاء لزم قلب الحقائق وذلك لا يعقل. وأيضا 
فالمعتز لت إنما يوجبون من ااممكنات على الله تعالى» فعل الصلاح والأصلح 
امع رنہ انها لو بون فن المح کی اا لعا لى ) هل ! لصت 519 صا 
للخلقء وا لشاهدةوالشرع يقضيان بفساد قولهم 2ذلڪ› 
كما أشرنا إليه فيما سبق عند شرح قولنا ‏ أصل العقيدة: وأما الجائز 
2 حقه تعالى فلووجب فعل الصلاح والأصلح على الله تعالى كما تقوله 
المعتزلت: لهداهم سبحانه وتعالى إلى الصواب 2 عقائدهم» ول ما تركهم _2 
عماهم يترددون» وهوسهم 2 هذا الفصل ظاهر لكل عاقل:» فلانطيل به» 
وبالله التوفيق): 

5 لس اله اله + ١‏ س 

أراد المُصنف أن ينفي الحكمة في صفات الله تعالى» ولذلك قالّ: كل 

2 ا 1 27 

شيءٍ يعد جائزا في حت الله تعالى» ولا شيءَ واجب عليه عقلا. نقول: 
ا ا ادي تراه المنترلة بلعو رانب أرجيه 
بهذا الكلام يعمد إلى نفي الحكمةء وهذا كلام غير صحيح» ولذا جَعلَ 
إثبات النبواتٍ وبعث الرُسلء من قبيل الجائزات وليس من قبيل 


الواجبات» وهذا خطأ كبير. 

وأشارٌ المُصنف إلى الإيجاب العقلي» ووجوب فعل الصلاح 
والأصلح عند المعتزلة» والإيجابٌ العقلي ووجوبٌ فعل الصلاح 
والأصلح لا يقول به السلف» وهم محجوجود بالواقع؛ لكن لا يمن من 
ذلك أن الله - اال فصل انض تصوّرٌ عدم فعلها؛ كإرسال الرّسلء 
كما قال تعالیٰ: ¥ افحیبتۂ أنما فک عبتا واک إلا کا فشر 


ا تر 24 لمك 


فتعللى الله لمك الْحَقٌّ ۴ [المؤمنون:17١-1117]؟‏ لأن هذا مقتضا حكمته. 
فحكمته تأبىٰ أن يترك الناس هملاء ولا يرسل إليهم رسولاء وكذلك 
تأبى أن يساوي الله تعالئ بين الظلمة والمُجرمين والصالحين» كما قال 
تعالول: # افتجعل الاين مين اکت 26 # [القلم:4*-0*]. لكن 
مُقتضئ عقيدتهم هذه أن الله تعالى يُمكنٌ أن يُعَذَّبَ الأنبياءَ والمؤمنين 
والصالحين؛ لأنه مُلكه يتصرف فيه كيف يشاء. لکن نقول: لا يُمكنْ هذا؛ 
لأن عدله تعالئ يمنعه من ذلك قال تعالئ في الحديثِ القدسي: «يا 
عبادي إن حَرَّمْتَ ُ الظَّلْمَ على تفي وَجَعَلْتهُ بين مُحَرَّمًا قلا تَظالَمُوا 
الل فهو تعالئ الذي أوجبَ العدلٌ على نفسه فالحكمة والعدل 
الإلهيين يقتضيان أمورًا لا يتصورٌ أن الله تعالى يفعلها. 

وقوله: ((ص) وَأماائرسل عَلَيْهِم الصلةٌوَالسُلامُ فَيَجبْ في حَقَُّهمٌ 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحهءكتاب البر والصلة والآداب» باب تحريم الظلم» ح(/7011). 


عليه الصلاة والسلا م أضداد TEY‏ د 


شيءمما هوا عنه ني تحريم أوكرامت أوكتمان شيء مما آمروا بتبليفه 
للخلق. ويجوز في حمهم عليهم الصلاة والسلام» ماهو من الأعراض البشريي 
التي لا تَوّدي لقص في مراتبهم العليت؛ كالْمَرَض ونَحوه) : 

وقوعٌ بعض الأخطاءٍ من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وار في 
القرآنٍ الكريم» ولكن القرآن ن ينزه الأنبياءة عن الوقوع في المُحرّماتِ 
والمكروهات. 

والواقع أنه وقعَ منهم شيءٌ من الأخطاء وأثبته القرآن؛ فقالَ الله تعالئ 
عن آدم عليه السلام: 0 وعصوح ادم ريه فغوی # [طه:١17]»‏ وكذا الأنبياء قد 
عوتبوا في القرآن؛ فقد سال 3 عليه السلام نجاةً ابنه» فعاتبه الله تعالا 


4 


فقال: # انه عمل عبر صلی ل لن مالس لَك بد عل إن أعظك أن تک 

ألْجَهاِينَ #* [هود:45]» وقَالٌ عن داود عليه السلام: رركا ا وناب 9 
تص:٤۲]‏ وعوتبَ سليمان عليه السلام حين أحرقٌ بِينًا من النمل» وعوتبَ 
مُوسئ عليه السلا وقال نبينا عليه الصلاة والسلام عن براه 3 
السلام: « لَمْ يَكْذِبْ إِبْرَاهِيمْ عَلَيْهِ السَّلهمُ إل ثلث كَذَْبَاتِ يتين نهن 
في ذَاتٍ الله »030 وله عذره فهي من المعاريض» ونبينا الأكرم عليه الصلاة 


ر 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب أحاديث الأنبياء» باب قول الله تعالى: 8 واد أله 


والسلام قال في آخر حياته: «اللهمّ إِنّمَا مُحَمَّدٌ بسر يَعْضَبُ كما يَخْضَبٌ 


ال َي قد انَكَذْتُ عِنْدَاءَ و أن ا مون اديه أو 
سَيَبْتَفُ أو جَلَدْتهُ فَاجْعَلْهَا لَه كَمَارَهَ 0 ٠‏ تفرب بها إِلَيِكَ يَوْم 
الْقَيامة مَة» وقال تعالى: 9 لَيغفر لَك اله مادم من ذب وما تَأَكَّرَ 4 
[الفتح:۲]. 

فإن قيل: لايقع الخطأ منهم» قيل: فما الذي يُغْفرٌ مما ورد في 
النصوص ؟ ولذلك هم يعتذرون يوم القيامة عن الشفاعة» بذكر بعض هذه 
الأحداث التي وقعت منهم» وهذا يُبِيّنُ بشريتهم. وفي الشرع أن الإنسان إذا 
أخطأ ثم تاب» بدلت سيئاته حسنات» ا 

ونحن لا نتجاورٌ ما أخبرنا عنه القرآن» ولا نتأول فنقول: ما وقمٌ منهم 
لاتعد أخطاءً؛ فقد قال تعالئ: #8 فلق ءاد م من رید کلمت فاب عبد 
[البقرة:۳۷]» وقال عن داو عليه السلام: # ورک ا ب # [ص:٤۲]»‏ 
وذكرٌ ندم موس عليه السلام وتوبته. 

فالمُبالغة في تأويل ما وقح من الأنبياء؛ لتمرير مفهوم العصمة عند 
المتكلمين غير مقبول» فهم يرون أنه لا يقع منهم خطأ. ونحن نحتح 

هی ليلا €النساء: ۰.۱۲٣‏ ح(7708). 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه»كتاب البر والصلة والآداب» باب من لعنه النبي ية أوسبّه أو دعا 
عليه» وليس هو أهلًا لذلك» كان له زكاة وأجرًا ورحمة» ح(57501). 


عليهم بالواقع مما قصّه علينا القرآن. 

وأما مفهومٌ العصمة عند آهل السَنةٍ والجماعة: أن الخطأ يقع منهم 
عليهم الصلاة والسلام» ولكنهم لا يُقرّون على الخطأ؛ لأنهم هم القدوة 
والأسوة» كما قال تعالى: # عَما لله ع: عك لم أت لَهُمَ € [التوبة:*45]» 


3 > 


وقوله تعالی: # ماکات لى أن ي ون له أسرئ حَقٌ ينح فى الأرض 


رر م 0 ەا ا 5 2 
ردوب عرض الديا وله ريد الأخرة 5 [الأنفال:517]» وقوله تعالى: 3 س 


وول نجه الام € [عبس:١-7]»‏ فهذه r‏ من الله تعالىا لنبيه ڪياة. 

والمقصودٌ أنهم لا يُقرّون على الأخطاءء وأما غيرهم من الأولياء 
والعلماء والصالحين» فيُمكنْ أن يقعَ منهم الخطأء ويستمرٌ على الخطاً 
ويموت عليه. 

ومن هنا نستفيد فائدة تربوية علمية» وهي: أن من تبيّدت له السُنة» 
وكانت على خلافِ أقوال هؤلاء الأئمة» فالواجبٌُ ترك أقوالهم 
والاعتذار لهم؛ لأنهم ليسوا معصومين. ولكن إذا ثبت أن النبي بي فعل 
شيئًا صارٌ فعله سُنة» ما لم يكن من خصائصهو. ولا يُمكن أن يُقال: قد 
کون آنا الأنه زو أخطأ لجا اران ره 

إذن: فلنتعامل مع أخطائهم كما نتعامل مع النسخ. 

ومن دعاوئ المُبالغين في العصمق قولهم: لو وقمّ الخطأ منهم» لكنا 


ع ان 0 5 م .2 
مأمورين أن نقتدي به ولا نقتدي به» وهذا يعد تناقضاء فنجمع بين: اتبع 


ولا تتبع. ونقول: هذه دعوئ لا تلزم؛ فنحنٌ مأمورون باتباعهم» وأمّا ما 
وقعوا فيه من الخطأء فيأتيهم الوحي وينبههم عليه» فلا تكون مأمورين 
باتباع ما وقعوا فيه من الخطأء فيتتفي التعارض؛ كشأنِ الآياتٍ 
المنسوخة» وردت آياتٌ بحكم ولكن جناءً ما ينسخها. فما وقع من 
الآنبياء عليهم الصلاة والسلام من أخطاء وأخبر عنها القرآن» فهي من 
هذا القبيل» وقد أخبر الله تعالئ أنهم تابوا منهاء وهي حقائق ثابتة 
لا تحتاح إلى تأويل. 

لكن ينبغي أن يُنبه: إلى أنه لا يُمكن أن يقعَ منهم عليهم الصلاة 
والسلام؛ ما يُنفْرٌ عن الدعوة ويتعارض مع الأمانة» ولذلك الأنبياء 
صادقون» ولا يمكن أن د يقع منهم الكذب أبذًَا؛ لأنه يتعارض مع مبداً 
رسالتهم. أما ما هو من عوارض البشرية؛ كالغضب ونحوه» كما حصلّ 
من مُوسئ عليه السلام» فهذا واقع وهو غضبٌ طبيعي» وكذا من مثل 
دعاء نوح عليه السلام لابنه فهو حب طبيعي؛ فهذه الأمورٌ البشرية تق 
o O aE‏ 

ومسألة العصمة تُبحث في الأصول؛ اھ ا راا ی 
نبحث: من المعصومٌ ؟ نقول: هو الذي كل أقواله وأفعاله محلا 
العا وم ار يي تعد الست اكيم مدر وو رورم 
رو وافقوا الشة ولاك ا 


صاحب هذا القبر» كما قالّ الأئمة رحمهم الله تعالئ. 


ومرادنا هذه الأخطاء هي الصغائر أما الكبائرٌ فلا تقع منهم. 
والواجبٌ ألا نتكلم إلا بما وقع وأخبر عنه القرآن دون زيادة. 

ومن تأويلاتِ المتكلمين العجيبة لما وقعٌ من الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام: 

- قولهم عن آدمَ عليه السلام: أنه أكلّ من الشجرة قبل أن يكون نّا 
وهذا خطأ؛ بل هو نب مُكلٌّ منذٌ خلق. 

- وقال بعضهم: إن آدمَ عليه السلام تأولٌ؛ فالله تعالئ هاه عن الأكل من 
الشجرةء فأك من جنسهاء فظن أن التحريم واقمٌ علئ المُعيّن. | 

- وبعضهم ناقشها مُناقشة صَوفية» فقال: في ظاهر الأمر ألا تأكل من 
الشجرة وني القَدَرٍ كل من الشجرةء يعني: أن الله تعالئ كتبّ عليه في 
القَدَر أن يأكل» فمكتوبٌ عليه أن يأكل» ونهي شرعا عن الأكل منهاء فهو 
رأئ بالقدرء ثم قالّ: لو كنتٌ مكانٌ آدم عليه السلام لأكلتُ الشجرةً كُنَّها 
بتمامها؛ مُنقَدًَا للقدر» وهذه نزعةٌ صوفية إباحية؛ يعني: مادام أن الشيءَ 
لذو علياته فی ایال فک ماوقة تحال مان ويرضام 
وهذا فيه تحليلٌ للمُحرماتٍء فلا يكون هناك حلال ولا حرام» وهذا فيه 
انسلاخ من الشرع» وهو جير محض. 

ومن الكتب التي اشتملت على أمثالٍ هذه التأويلاتِ: كتابُ عصمة 


الأنبياء للرازي» وكان هدفه الدفاع عن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام. 
لكنه تأول تأويلات باطلة ما أنز ل اه امن سلظان. 


وقوله: (اعل م أن الرسول هوإنسان بعثه الله تعالى للخلق؛ ليبلغهم ما 
أوحى إليه ) : 

عرف الرسولٌ بأنه: إنسانٌ بعثه الله تعالئ للخلق؛ لُبلغهم ما أوحي إليه: 
ومعلومٌ أن الذكورةً شرط في الرسالةء فلو قيّده بالذكر. فقال: هو رجلٌ 
بعثه الله تعالئ إلى الخلق ليُبلغهم ما أوحي إليه» لكان أفضل؛ لموافقته 
النص في قوله تعالئ: ¥ وما رسأت اقل رجالا نوينيم € [الأنبياء:0]» 
فذكرٌ الرجلّ لا مُطلقّ إنسان؛ لأنه يدخل فيه المرأة. والمرأةٌ لا تكون 
ول وبعض العلماء يعرّفه بأنه: من أوحي إليه بشرع وأمر بتبليغي؛ 
بخلافِ النبي» فهو من أوحي | کک ولم ي ئۇم بتبليغو0!). 

وأما قوله: ( وقد يخص بمن له كتاب» أوشريعت: أونسخ لبعض أحكام 
الشريعيالسابفم): 

فهذه اشتراطات ليس عليها أدلة تؤ ؤيّدها؛ لأن بعضهم قد ثبتت رسالته 
ولم ات بشرع جديد» مثل سهان وت داود عليهما السلام. ويوسف 
عليه السلام قال: ل وَابَبحْتٌ ية ءابآوۍ € [يوسف:1+8] وهو رسُولٌ لقوله 


(۱) انظر: أحمد بن عبد اللطيف: نبوة النساء ر بين المثبتين والنفاةء مكتبة العلوم 


والجكم - مصرء ط١ ٤٦‏ اه. 


د وو 1 


تعالی: 0 یادا هلك قلثم لن يبعمك الله من بدو رسو € [غافر: 4 ]. 


وقوله: (وهذاالبعث منالجائزات عند أهلالسنت وأوجبته المعتزلتعلى 
أصلهم الفاسد 2 وجوب مراعاةالصلاح والأصلح ) : 

بعثة الرُسل عنده من الجائزات» وهذا خلاف ما قرّره في القرآن؛ 
فالقرآن يَعيبُ عليهم هذا الأمر» فقالّ تعالئ: # أفحيِبْتر أا لفك 
عا وَأَدَكُم لسا لا عو € [المؤمنون:116]» فالله تعالئ لم يخلقنا عبتا 
ولم يتركنا سُدئء بل أرسل إلينا رسُولاء وعرّفنا هذا من مُقتضئ حكمته 
تعالیل؛ فمن قالّ: إن هذا جائز» ويُمكرٌ ألا يبعث الله رسولاء فكأنه پُجیز 
نفي الحكمة عن الله تعالی» كيف والله تعالئ يقول: 9# وما قدروا الله حقَّ 
وا ما رل آله على بسر من سىء € [الأنعام:91]» فمن يجوز عدم بعثة 
الرُسلء فإنه لم يُقدّر الله تعالى حق قدره؛ لأنه ينفي عنه الحكمة؛ فكأن 
لله تعاليا خلقٌ الناس عبثاء ولذلك يكثرٌ في القرآنٍ بيان الحكمة الإلهية: 


ر صو ع صر اس فر 
“الى ا“ 


من مثل قوله تعالئ: # وما عقا الما وألذرض وما بيهما بطلا دَلِكَ ن لين 


5 و ص 
ودرو قا 


رکرو ص 
مه 


کفرواً € [ص:۲۷]ء وقو له تعالی: # وما قتا لکوت والارض وَمَابيئَمَا بيت 
م کلقهما إا بالْحَقّ ¢ [الدخان:۳۹-۳۸]» فحين يقول: # بِالْحقّ €« فان فيه 
دلالة على حكمة يُريدها سبحانه وتعالئ» وهذا کله من باب تأكيدٍ 
الحكمة الإلهية. ولا يُمكن أن يتصوّرَ أن الله تعالى يترك عباده هملا دون 


رسّولء وهذا فيه رد على تَا الحكمة. 

ونح لاتقو إنه واجبٌ علا كالمعتزلة؛ بل هو واجبٌ من 
مُقتضئ صفات الله تعالئ؛ بأنه هو الحكيم. فمثلًا: حين ترئ طفلا 
يلعب» فيبني بيتا على الشاطئ» وترئ رجلا عاقلا يبني بيتا ليسكنه. 
ويدفعٌ لأجله مبالغ باهظةء ويأتي بمهندسين ليقيموا بيته على أصوله 
المُعتبرة عند أهله»ء فأيهما الذي يعبث ؟ فعقلك يدلك أن الطفل هو الذي 


يعرسثثٌ» ولا يعقل أن الآخرٌ هو الذي يعبث بعد خسارة أمواله وجهديء فيبنى 
بيت ثم يهدمه. 

ولذا حين تنظر إلى خلق السموات والأرض» تجد أنه تعالىل خلقهما 

5 7 2 و 

لمقصدء وكثيرًا ما يؤكد عليه. 

وعليه: فالقولٌ بأن هذا البعتّ من الجائزات» ومن الجائز ألا يُرسل 
لله تعالئ الرسل» يؤدي إلى نفي الحكمة عن الله تعالئ؛ وهذا 
لا يصحء بل هو واجبٌ عليه» لم يُوجبه عليه أحدء وإنما أوجبه وأحقه 
تعال علا نفسه من مقتضئا صفاته جل وعلا. 

وقوله: (وأحالتهالبراهمةلذلكأيضاءولا خفاء بذ هوسهم 
وكمفرهم) : 

البراهمة يرون بعت الرّسل مُحالَا؛ لأنهم يرون أن العقل فيه غَنِيةٌ عن 
الرسول» وأن إرسالٌ الرسول من باب تحصيل الحاصلء فقالوا: بعقولنا 


4 سس 


يُمكن أن تميرٌ بين الحت والباطلء فلا حاجة لا Eas‏ 


يقال لهم من باب التسليم: هب أن العقلٌ يهتدي إلى , بعض الأمور. 
االات بان باد ماد عله المقل باد عليه الرسيول عا 
تستحضرٌ عدة أدلةٍ في مسألةٍ واحدةء فهل استحضارٌ الدليل الثاني والثالث 
فيه عبثء آم هو من باب التأكيدٍ؟ هومن باب التأكيدء ولايدلٌ 
استحضار الدليل الثاني على العبثية. 

وغل فلا بك عاك ما جرت ار لبا اا الرسيرلة 
رودل دربي لكا وجدنا أن العقلّ لا يستقل بذلك. 
بل يحتاجُ إلى الوحي لينوره بالغيبياتِ» وهذا مما لا يتوصل إليه العقل 
بمجرده ولا يهتدي اليه 

نعم» قد يهتدي العقل إلى معرفة الحارٍ من الباردٍ فيجتنب» وقد 
يعرف أن هذا سما قاتلا فيتركه» وكلّ هذا في حدودٍ التجارب. 

لزاه ل أذلة أخرئ صر ماهر اله مها ان الرسل باون 
بما تحيله العقول؛ كالأمر بقتل البهائم» وسيأتي بيانه» وغيرها من الأدلةٍ 
لآل اها لک المنتصود يان ان کو اراھ كلا ا 


(1) الشهرستاني: الملل والزحل: ۲/ ٠١‏ الماوردي: أعلام النبوة» ت: محمد شريف» دار 


وقوله: (( ص) أما برهان وجوب صد قهم عليهم الصلاة والسلام: فلأنهم 
توتميصدفواء نزم الحذب في خبره تَعَانَى؛ لتتصديق ه تعاتى نهم 
بالمعجرَةالنَازِلَيَ مَنْزكَنَ قوله: صدق عبدي في كل ما يبلغ عني ) : 


ا زه تقريرٌ المُصنفِ» من أن صفة السمع والبصر والكلام لا تتوقف 
عليها النبوة» وهنا ذكرٌ أن النبوة لها تعلق وقلازء بصفة الكلاء؛ ل 
E‏ ا 0 ا 
بمنزلة المعجزة في قوله: صدق عبدي في كل ما يبلغ عني» وهذا من قبيل 
' 75 صر 
الكلام» وهدا خلل منهجى 
إذن: فالكلامٌ يسبق إثبات النبوةء فلاُد من إثباتٍ أنه مُتكلم قبل 
ثبوت النبوة؛ لأنه ذكرٌ أن الله تعال كأنما يقول: صدقٌ عبدي في كل ما 
س و 5 5 7 سَ ع - 
يبلغ عني» وهذا بمنزلة الكلام» فلا بد أن يكون الكلام سابقا لإثيات 
النبوة. ولكنه خالف منهج المتكلمين. 
وقوله: (ش) هذا برهان وجوب صدف الرسل عليهم الصلاة والسلام:؛ 2 
دعواهم الرسالئنّوفيما يبلغونه بعد ذلك للخلق» وحاصل هذا البرهان: أن 
المعجزةالتي خلقها الله تعالى على أيدي الرسل» هي أمرخارق للعادة» مقرون 
بالتحدي, مع عدم المعارضت: تترل من مولانا جل وعز مترلتّ قوله جل وعز: 
صدق عبدي ے2 كل ما يبلغ عني. فلو جاز الحدب على الرسلء لجاز 
الكذب عليه تعالى ؛ إذ تصديق الكاذب كذب, والكذب على الله تعالى 
محال؛ لأن خبره تعالى إنما يكون على وفق علمه؛ وا لخبر على وفق العلم لا 
يكون إلا صد قا . فخبره تعالى لايكون إلا صد فا. وقولنا 2 تعريف 
المعجرة: أمر أحسن من قول بعضهم: فعل؛ لآن الأمريتناول الفعل؛ كانمجار 
الماء مثذا من بين الأصابع؛ وعدم الفعل؛ كعدم إحراق النارمثنًا لابراهيم 
علي هالسلام. واحترز بقيد المقارنة للتحدي: عن كرامات الأولياء: 
والعلامات الارهاصيم التي تتقدم د بعثّالأنبياء تأسيسا لهاء وع نز أن يتخذ 
الكاذب معجرة من مضى حجن لنمسه. واحترزيقيد عدم المعارصم: عن 


السحروالشعوذة. ومعنى التحدي: د عوى!لخارق د ئينًا على الد عوىءإما 
بلسان الحال»واما بلسان المقال. وقد ضرب العلماء لد عوى الرسو الرسالي: 
وطلبه المعجزة من الله تعالى د ليلا على صد فه مثا ؛ لتصح بهد لالنتها على 
صدف الرسل عليهم الصلاة والسلام: ويعلمذ لك بالضرورة» فقالوا مثال 
ذلك: ما إذا قام رجل 2 مجلس ملك» بمرأى منه ومسمع بحضورجماعت» 


وادعى أنه رسول هذا ال ملك إليهم: فطالبوه بالحجتث: فقال: هي أن يخالف 
الملاحك عاد نه ويغقوم عن سريره ويفعد ثلاث مرات مغلا ففعل. فلاشك أن 
هذا ا لمعل من املك على سبيل ال جاب للرسول» تصديق له ومفيد للعلم 
الضروري بصد فه بل اارتياب» ونازل مترلي قوله: صدق هذا الإنسان # كل 
ما يبلغ عني. ولا فرق أ حصول العلم الضروري بصدق ذ لك الرسول» بين 
من شاهد ذلك الفعل من ال ملك وبين من لم يشاهده. إلا أنه بلغه بالتواتر 
خبر ذلك الفعل. فلاشكت 2 مطابق ”هذا ال مثال لحال الرسل عليهم الصلاة 
والسلام: فلايرتاب 2 صد قهم عليهم الصلاة والسلامإلامن طبع الله على 
قلبهوالعياذ بالله تعالى» نسأل الله سبحانه ثبات الايمان» والوفاة على 
أكمل حالاته» بلاامحندّد نيا وأخرى ) : 


قوله: ( هذا برهان وجوب صدف الرسل عليهم الصلاة والسلام 2د عواهم 
الرسالت» وفيما يبآغونه بعد ذلك للخلق» وحاصل هذا البرهان: أن المعجزة 
التي خلقها الله تعالى على أيدي الرسل»هي أمرخارق للعادة مقرون بالتحدي 
مع عدمالمعارضت: تترل من مولانا جل وعز مترلت قوله جل وعز: صدق عبدي 
كل ما يبلغ عني» فلو جازالكذب على الرسل لجازالكذب عليه تعالى؛ إذ 
تصد يق الكاذب كذب»والكذب على الله تعالى محال؛ لأن خبره تعالى إنما 
يكون على وفق علمه»والخبرعلی‌وفق العلم لايكون إلاصد قا. فخبره 
تعالى لايكون إلاصد قا ): 


مفهومٌ المُعجزة عند الأشاعرة والمعتزلة فيه خلل؛ لأنهم ساووا بين 
ما يقع من الأنبياء» وما يقع من غيرهم من الأولياء أو السحرة» وجعلوا 


لها وصمًا جامعًا أطلقوا عليه اسم: الخارق للعادة. 
فقالت المعتزلة: لا خارقٌ إلا مُعجزات الأنبياء» وأما السحرةٌ فلا يقع 


منهم شيء» مع أنه أمرٌّ واقعٌ يعرفه الناس» ولكنهم يُكذَّبون مايقعٌ من 
السحرة؛ لظنهم أن الخارق للعادة هو الوصف المُشترك بين ما يقعٌ من الأنبياء 
ومايقع من غيرهم» فوقعوا في هذا الخلل وهذا الإشكال. 

وقالت الأشاعرة: لاخد من واا فإذا جد الال وبحة المتدلول: 
فقالوا: كيف يقم هذا الدليل مع غير الأنيبايء وهو الخارق للعادة ؟ فحت 
يخرجوا من هذا المأزق» وضعوا شروطًا للمُعجزة فقالوا: المعجزةٌ هي 
الأمرٌ الخارقٌ للعادة» المقرون بالتحدي مع عدم المُعارضة. فإذا قال النبي: 
هذه أيتي صارت أية. وإذا لم يقل ذلك لم تكن آية» يعني بها التحدي. وقد 
ناقشهم شيخ الإسلام ورد عليهم ردًا مُطوَّلَا في كتابه النبوات'. 

والحاصل: أن الشّروطٌ التي ذكرها في المُعجزة غير مُعتبرة. 

وإنما حَصّرٌ الأشاعرة أدلة النبوة في المُعجزة؛ لأن مبناها على كلام 
ىذلا ن انعا الشخض ني الابانة بأو جنا هى ب د 
صدق عبدي في كل ما يُْلّغْ عني. ولذا قال المازري في قصة هرقل في 
سؤالاته العشرة لأبي سفيانء التي أثبت بها النبوة: ما هكذا تثبت النبوة» 


)١(‏ انظر: ابن تيمية: النبوات: 772١‏ وما بعده. 


وقل رد عليه شيخ الإسلام ابر تة 


وأهل الثنة والجماعة تسشون التعحرة: آنة وبرهاناء.ولا بمتغون من 
تسميتها خارقاء وذلك حين يأتي النبي بما يعجر عنه الناس» ويكون هذا 
الخارق دلا وبُرهانًا عل صدق نبوت ويُؤيدٌ الله تعالئ بها نبيه. 

ولا يشترطون في الآياتٍ والبراهين التحدي» فقد تأتي الآيةٌ مع جماعة 
مُوْمنةٍ ابتداء» وهؤلاء يرون أن المُعجزة تكون للكفار» ولكن الواقع أنها 
تكون مع الكفار» وقد تكون مع جماعة المؤمنين» ويكون الغرض منها: 
زيادة الإيمانٍ واليقين» فتتضافرٌ الأدلة على صدق النبوة. ويُشبّهونه بإرواء 
الماء؛ فهو يروي» لكن ما الذي أرواك: الشربة الأولئء أم الثانية» أم 
الثالثة ؟ كلها تضافرت حتئ وصلت بشاربها إلى درجة الإرواء» وكذلك 


(۱) يقول شيخنا - وفقه الله لكل خير وسدّده-:«وقد اعترض بعض المتكلمين كالمازري؛ كما 
يقول شيخ الإسلام» على طريقة هرقل في معرفته لصدق النبي كلك زاعمًا أنه لا يمكن 
معرفة النبوة إلا بالمعجزة, وقد أبطل ابن تيمية هذا الاعتراض بقوله:«وليس الأمر على ما 
قال» بل كل عاقل سليم الفطرة» إذا سمع هذا السؤال والبحث» علم أنه من أدل الأدلة على 
عقل السائل وخبرته واستنباطه» ما يتميز به هل هو صادق أو كاذب...».أحمد بن عبد 
اللطيف: منهج إمام الحرمين في دراسة مسائل العقيدة» مكتبة الشنقيطي» ط۲ ٠٤۳٤‏ 
(515)» وانظر: شرح العقيدة الأصبهانية لشيخ الإسلام ابن تيمية» مكتبة دار المنهاج» 
ط۲» 477 ١اهات:‏ د. محمد السعوي (051). 


الأمرٌ في الأكل» ما الذي أشبعك: هل اللقمة الأولئ, أم الثانية» أم الثالشة, 


أم الأخيرة ؟ فلا يَسوغ أن تقول: اللقمة الأخيرةٌ هي التي أشبعتني» بل 
اللقمة الأول وما بعدها ساعدت في الإشباع» لكن الإحساس بالشبع 
التام كان في الأخيرة باعتبار ما قبلهاء 56 هذه اللقماتِ هي التي 
حك 

فحين تتضافرٌ الدلائل قبل البعثة وبعدها؛ من أنه الصادق الأميبُ 
ومن تأييدِ الله تعالئ له» ومن شواهدٍ نبوته ودلائل صدقه المُتكاثرة؛ من 
ا اا وام الارن بيج اا ا اا سانيا ق 
غزوة الأحزاب حين بِشَّرَ أصحابه 6 قصور كسرئى وقيصر وصنعاءء. 
وتبشيره لسراقة بلبس سواري كسرئ في طريقٍ هجرته» فهذه كلها تزید 
المؤمنين يقيتا بصدقٍ نبوته عليه الصلاة والسلام. 

إذن: فالإشكال هو حصرٌ دلائل النبوة في المُعجزاتِ ولكن ينبغي 
النظر كما قال شح الإسلام ابن تيمية في شرح الأصفهانية إلى المسلك 
النوعي والمسلك الشخصي للنبي 355 فهي دلائلٌ عل نبوت" . 

وهنا شير إلى أن إثبات الثبوةٍ على قواعدٍ الأشاعرة غير مُمكنة؛ 
لأهم يُجوّزونَ على الله تعالى أن يفعل ما يشاءء أما الذين يثبتون 
الحكمة» ويقولون إن الله تعالئ لا يُْيَدُ الكذّابين» فهؤلاء - وهم السلفٌ 


(0) ابن تيمية: شرح الأصبهانية: ٤۸‏ ه 


ومن تبن مذهبهم - إثبات النبوة على قواعدهم صحيحٌ مُعدبر. 

وقولهم: إن الكذبَ يستحيل على الله تعالىء وأنه إذا أيّدَ النبي 
وصذقه فيما يقول وهو كاذب يكون الكذب على الله تعالى» فهذا على 
فرض ثبوتِ نبوته» لکن السؤال: هل ثبتت نبوته ؟ وكيف تثبت نبوته علئ 
قواعدكم ؟ فلا تلازمٌ فيما ذکروه» إلا إذا فرضنا أنه نبي» وثبتت نبوته» فالله 
تعالئ لا يؤيده حينها في كذبه. 

فالمقصود: أن الأشاعرةً حين نفوا الحكمة والتعليل» وقعوا في أمرين: 

١‏ - صَعْبَ عليهم إثبات النبوة. 

-١‏ وعلى قولهم بإثباتٍ المُعجزة بالشروط التي وضعوهاء يُقال: ما 
الذي يمنمٌ أن يُويدَ الله تعالى الكذَّابَ على مذهبكم؛ حين جوزتم على 
الله تعالیٰ أن يفعلٌ ما يشاء. 

وأما قوله: إذا كَدَبَ النبي يلزمٌ منه الكذب على الله تعالئ» فيقال: هذا 
إذا ثبت يماي ا قت بوه وانقه حسيت 
قواعدكم لا تثبت تثبث نبوته؛ لأنه لا يزال هناك احتمال أن هذا الرجل الذي 
کات لسن كني هن ا وا لأن هذا ليس كلام الله تعالئ» ولأنه 


و 
لم تش نثبت نبوته بعد . 


)١(‏ مما يزيد هذه المسألة وضوحًا وبيانا يقول الشيخ - وفقه الله تعالئ لطاعته - إن الأشاعرة 


حين ينفون الحكمة»ء ويَجوّزون أن يفعل الله تعالئ ما يشاء» ويبنون عليه إمكان تعذيب 


٠ 
بے‎ 


الكفرة والفجرة إلى الجنة» وبناء على أصلهم هذا القائم على التجويز» جاءوا إلى باب 
دلائل النبوة» وحصروا دلائلها في المعجزة فقط» بالشروط التي ذكروها؛ بأنها الأمر 
الخارق للعادة» القائم على التحدي» السالم عن المعارضة» لزمهم على القول بالتجويز أن 
يُؤيد الله تعالى المتنبئين الكذابين. 

وحاولوا أن يُجيبوا عن هذا الإيراد الذي أورد عليهم» وهو أنكم إن قلتم: إن الله تعالئ 
يفعل ما يشاء» انحسم أمامكم إثبات النبوة؛ لأنه من الجائز أن يدعي ساحر مثا النبوة ويأتي 
بالمخاريق» ويتركه الله تعالئ. فقالوا: لا يُمكن؛ لأن الله تعالئ عندما يُؤيد مدعي النبوة ولو 
كان ساحرّاء فلا تظهر علئ يديه المخاريق» وهم بهذا يُساوون بين آيات الأنبياء والسحر 
بجامع خرق العادة فيهماء وهم يدّعون أن الساحر لو اذَّعئ النبوة فلن تخرق له العادة 
ويبطل الله تعالئ سحره ! وقولهم: إن تصديق الكاذب يلزم عليه الكذبء يقال: هذا الكلام 
ليس على بابه؛ لأنه وجد من ادّعئ النبوة» وجرت على يديه بعض الخوارق» ووقوع مثل 
هذا يدل علئ عدم صحة ما يذكرونه من تلازم. 

فإن قيل: كيف يفهم أهل السّنة والجماعة ما يقع للمتنبئ الكذاب من خوارق العادات ؟ 
قيل: إن أهل السنة والجماعة لا يحصرون دلائل النبوة فيما يُسمّيه المتكلمون بالمعجزات 
فقط» بل دلائل النبوة أشمل وأعم؛ فمنها: المسلك النوعي» والمسلك الشخصي» وأحوال 
الرسول» فعندما يُنظر إلى شخص ماء وهو يدعو إلى الشرك والرذيلة وإن جاءته المخاريق» 
فهذا لا يُمكن أن يكون نبيّاء فمن ادّعئ النبوة وجرت على يديه بعض المخاريق. يُنظر إلى 
دعوته وحاله ومسلكه» فمن مجموع هذين الأمرين» وهما: النظر إلى دلائل النبوة وجريان 
المخاريق تثبت النبوة» لكن على أصول الأشاعرة في التجويزء يلزمهم جواز تأييد 


الأنبياء والمرسلين» ونجاة الكفار والطغاة والمكذبين» فيّدخل أولئك في النار» ويُدخل 


الكذابين» ولا يلزم من تاييدهم ما ذكروه من أنه لو جاز الكذب علئ الرسل لجاز الكذب 
عل الله تعالئ» بل يكون هذا من باب الابتلاء والامتحان. 

والمقصود أنهم حين ينفون الحكمة» ويجوزون على الله تعالئ أن يفعل ما يشاء» فمن أين 
لهم أنه تعالئ لا يُؤيد الكذاب ؟ وهذا جار على أصل مذهبهم في التجويز. 

فإن قيل: ألا يرد على أهل السّنة والجماعة هذا الإيراد ؟ قيل: لا؛ لأنهم يُثبتون الحكمة. 
ويقولون: إن الله تعالئ حكيم» والحكيم تأبئ حكمته أن يُؤيد الكذابين» أما ظهور الخوارق 
على أيديهم فهذا شيء معروف مطروق يعرفه الناس» فيعرفون وقوع السحر بأشكاله 
وألوانه وأنواعه. إذن: فهذا يدل على جواز جريان الخارق عند الساحر المدّعي للنبوة» 
وقولهم: إنه لا يُمكن أن يُؤيده الله تعالئ» ولا يُمكن أن يقع منه السحرء هذا مردود» فإن 
معرفة الصادق من الكاذب له طرق متعددة» لكن جزمًا لا يُمكن أن يأتي بآية أو برهان. 
والفارق بين أهل السّنة والجماعة والأشاعرة: أن أهل السّنة والجماعة لا يُساوون بين ما 
يقع من السحرة وما يقع من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» وأما الأشاعرة فيساوون بينهما 
وجعلوهما تحت جنس واحد وهو الخارق للعادة » وهذا خطأ جسيم؛ فآيات الأنبياء 
وبراهينهم لا تندرج تحت ما يقع من السحرة» فلا تجتمع مع مايقع من السحرة تحت 
مُسمّئ واحد وهي الخوارق. 

وأهل السنة والجماعة يُسمّون ما يقع من الأنبياء آيات وبراهين» وهذه لا يُمكن أن يفعلها 
السحرة والدجالون؛ لذلك انبهر سحرة فرعون حين رأوا آية موسئ عليه السلام» فعرفوا أن 
هذه الآية ليست من جنس سحرهم ومخاريقهم» فأمنوا بموسئ وهارون عليهما السلام. 


والأشاعرة إنما منعوا خرق العادة للساحر المتنبى ؛ لأنهم ساووا بينها وبين ما يُجريه الله 


تعالئ من البراهين والآيات على أيدي الأنبياء عليهم السلام» وبصرف النظر على أن 
الواقع يُكذب ما يقولون من امتناع خرق العادة للساحر المتنبئ» بظهور خوارق على أيدي 
بعض مدعيي النبوة. 

والخلاصة: 


١‏ -أن الأشاعرة أخطأوا حين حصروا دلائل النبوة في دلالة المعجزة فقط. 


1-أنهم أخطأوا ثانيّاء حين ساووا بين ما يفعله السحرة وبين ما يجريه الله تعالئ أيدي الأنبياء 
عليهم السلام بجامع خرق العادة. 

۳-أن أهل السنة والجماعة يُفَرّقون بين ما يقع من الأنبياء عليهم السلام» وبين مايقع من 
السحرة» فلا مُمائلة ولا مُشابهة بينهماء فما يقع من الأنبياء عليهم السلام لا يُمكن أن يقع 
من السحرة. 

٤‏ -أن الله تعالئ قد يُؤيد بعض الكذابين من باب الاختبار والابتلاء» كما سيقع من الدجال في 
آخر الزمان؛ فالدجال حين يخرج يدعي الربوبية» ويُؤيّد ببعض المخاريق من باب الابتلاء 
والامتحان» وهذا لا يكون بمنزلة قولهم:( صدق عبدي فيما يبلغ عني ). 

فإن قيل: إن الله تعالئ يُؤيد الأنبياء والمرسلين عليهم السلام بالآيات والبراهين» وأن 
حكمته تأبئ أن يؤيد الكذابين» فكيف يُؤيد الدجال حين يخرج ؟ قيل: إن دعوئ الدجال 
كاذبة من أصلها؛ لأنه يدعي الإلهية ولا يدّعي النبوة» فلا يدعي أمرًا جائرٌاء فلمًا كانت 
دعواه كاذبة في أصلهاء لا يُؤثر ما يُظهره من الخوارق؛ لأن فيه من دلائل النقص ما يرد على 
دعواه» وقد حذر الأنبياء عليهم السلام أممهم من فتنته» وبيّن نبينا الأكرم كي من أحواله ما 
يُغني في رد كيده وشره» وأمرنا بالتعوذ من فتنته» وعليه فما يظهر علئ يديه من الخوارق» 
هي من باب الابتلاء والامتحان. ( ينظر: أحمد بن عبد اللطيف: الدجال شر غائب يُنتظرء 


مكتبة العلوم والجكم» مصر» طا ٦١٤١ھ .)۷٤(‏ 


وقوله: (واحترزبقيدال مقارنت للتحدي» عن كرامات الأولياء: 
والعلاماتالارهاصيةقّالتي تتقدم بعث الأنبياء تأسيسا لها وعنأن يتخت 


الكاذب معجره من مصى حجيى لنمّسه ) : 


-لكن لا يُمكن أن يُؤيد الله تعالى المتنبى الكذاب بالبراهين والآيات؛ لأن هذا من مُقتضئا 
حكمته» وإن وقع السحر من المتنبئ» فلا يختلط ولا يشتبه بالآيات والبراهين التي يُجريها 
الله تعالئ على أيدي الأنبياء عليهم السلام. 


ع8 


5 -أن أهل السّنةوالجماعة يثبتون الحكمة لله تعالئ» فقولهم بالحكمة تمنع أن يؤيد الله تعالى 
یں ا ی ر کی 

۷- وقولهم بامتناع أمور على الله تعالئ» لا أن أحذا يمنعه تعالئ» وهذه الأمور وإن كانت 
جائزة. إلا أنه بالنظر إلى صفات الله تعالئ» فإن حكمته تأبى هذه الأمور. من تعذيب 
الأنبياء والمرسلين عليهم السلام» فنحن نجزم أ الله تعالئ لا يُعذبهم» ولا ينعم الكفرة 
والفجار؛ لأن صفاته تمنع من ذلك وهو كذلك سُبحانه وتعالئ أخبر بذلك» وقوله صدق. 
ومن أَصَّدَفُ مأل قيا *النساء:177ء وقوله: ومن أُصدق من أله حَريعًا ‏ 4 
النساء:۸۷. فمن مُنطلق خبره تعالئ نجزم أنه شبحانه لا يفعل ذلك» وبالنظر كذلك إلى 
حكمته وعدله» نقول: إن إرسال الرسل وبعثة الأنبياء واجب» لكن ليس وجوبًا عقليّاء بل 
هو وجوب مأخوذ من مُقتضئ حكمة الله تعالئ» بخلاف الأشاعرة الذين يقولون بالجواز 
في هذا المقام. 

8-أن أصول الأشاعرة القائمة على نفي الحكمة وتجويز أن يفعل الله تعالئ ما يشاء» يحسم 


أمامهم إثبات النبوة. 


يرئ شيخ الإسلام ابن تيمية أن كراماتٍ الأولياء تصبٌ في دلائل 
النبوة ووجةدلالتهاعلئ صدق النبوة: أن الولى يقول: إن هذه 
الكرامات لم تصر لي إلا بمُتابعة النبي بيا فهو بهذا يُؤكّدُ بوه النبي 
ال , 


وقوله: ( وقد ضرب العلماء لد عوىالرسول الرسالت: وطلبه المعجزة من 
الله تعالى د ليا على صد قه مثلا؛ لتصح بهد لالتها على صدق الرسل عليهم 
الصلاةوالسلام. ويعلم ذلك بالضرورة» فقالوا: مثال ذلك: ما إذا قامرجل 2 
مجلس ملك بمرأى ومسمع يحضور جماعني واد عى أنه رسول هذ ال ملت 
إليهم : فطالبوه بالحج: فقال: هي أن يخالف ال ملك عادته ويقوم عن 
سريره ويقعد ثلاث مرات» فمعل. فلاشڪ أن هذا الفعل من ا ماك على سبيل 
الاجا بت للرسول تصديق له»ومفيد للعلم الضروري بصد قه بلاارتياب» 
ونازلج مترلت قوله: صدقهذا الانسان 2 كل ما يبلغ عني ) : 

5 2ت ع 

هنا خلل منهجى عند المصنف» ووجه الخلل: أنه قرّرَ سابقا: ان 
ِعَلَ الله جائز ولا يجبٌ عليه شيء» فيقال له: من أين أوجبتٌ عليه تعالئ 
أن يُصدَّقٌ النبي ؟ فلو جاء كذّابٌ وادّعئ النبوةء وقال: آنا نبي» وهو ساح 
فأنت ترئ أن الله تعالئئ يُبطله ولا مةه فيُقالٌ لك: من أين لك أنه 
يُبطله ولا يُمكنه منه ؟ أليس جائرًا على مذهبك أن يفعل الله تعالئ ما يشاء؛ 
لأنه لا شيءَ واجبٌ عليه تعالئ. 

أما عند من : يُثبتونَ حكمته» فإنهم يرون أن حكمته تأبئ ذلك» وهم 


(۱) ابن تيمية: النبوات: cA‏ ومجموع المتاوئا: YVo0-V 6 /١ ١‏ 


الذين يستقيمٌ معهم إثبات المُعجزةٍ» أما على قواعدٍ المُصنف وأمثاله من 

المتكلمين» فينحسم أمامهم أثبات الممُعجزة؛ لأنه يقول: إن المعجزة: 
أمرٌّ خارق للعادة» مُصاحبٌ لدعوئ الثبوة» سالج عن المُعارضةء ويقول: 
لو جاء ساحرء وقال: آنا ساحر» فإن الساحرٌ يقع منه السحره أما لو قال 
أنا نبي» لم يقع منه السحرء فإن قيل له: من أين لك أنه لا يقعٌ منه 
السحر ؟ قال: لأن الله عر وجل لا يُمكّنه من ذلك قِيلَ له: وما أدراك أن 
الله تعالی لا يُريده ولا يُمكّنه ؟ فعلئ مذهبك أن الله تعالئئ قد يُصدّقٌ 
الكاذب؛ لأنه تعالى يفعل ما يشاءء فهذا جائرٌ بالنسبة إليه تعالئ؛ لأنه لا 
يجب عليه شيء على قواعدٍ مذهبك. 

فمذهبٌ المُصنفي في نفي الحكمة والتعليل» يحسم أمامه باب 
المعجزة» لكن نقول: الله تعال حكيم» تسسا اه الكدات 
والعاخر. 

إذن: فالقولُ بنفي السببية يقطعٌ أمامَ القائلين به إثبات وجود الله 
تعالئ» وإثبات النبوة. 

وقوله: (( ص) وأما برهان وجوبِالأمَانَبَنهم علّيهم الصلاةوالسلام: 
فلأئهم لو خَانُوا بفعل محرم أو مكروه. لأ نْقَلَب المحرم أو المكروه طاعر 
في حقهم عليهم الصلاةوالسلام؛ لأن الله تعالى قد أمرنًا بالافقتداء بهم في 
أفوالهم وأفعالهم ولا يأمر تعالى بمحرم ولا مكروه. وهذا بعينههو برهان 
وجوبالثالث . 


( ش ) للاشك أن الرسل عليهم الصلاة والسلام قد أمرنا بالاقتداء يهم 2 
أقوالهم وأفعالهم إلا ما ثبت اختصاصهم به عن أممهم قال الله تعالى 2 


حق نبينا ومولانا محمد صلی الله تعالى عليه وعلى آله وسلم ‏ قل إن كنت 


2 -ه ر e‏ 9 ر 2و2 9 e‏ مھ 
تون الله فاتيعوفى بک اله 4آل عمران:١25‏ وقال تعالى: 
3 و رص ب رم e‏ سر 8 4 58 3 ۴ 
#وأتبعوه لعلحكم تهتدورت #الأعراف:08١2‏ وقال عز وجل: 
و 3 4 <> طوس 0 


«وَيَحْمَقٍ وسح تکل شوء سڪيا لين يتقون ويؤوت ال ڪوه 
َألِنَ هم اتا #منوة © الي يموت السو الب الأ 4 
الأعراف:07١-/2107‏ إلى غير ذلك مما يطول تتبعه. وقد علم من دين 
الصحابت» ضرورة اتباعه عليه السلام من غير توقف على نظر أصلاء 2 
جميع أقواله وأفعاله إلا ما قام له دليل على اختصاصه به؛ فقد خلعوا 
نعالهم لما خلع عليه الصلاة والسلام نعله'!"؛ ونزعوا خواتمهم ما نزع عليه 
السلام خاتمه'''. وحسر أبو بكر وعمر رضي الله تعالى عنهما عن 
ركبتيهما 2 قصنّ جلوسهم على البئ ر" كما فعل النبي صلى الله تعالى 
عليه وعلى آله وسلو »وكاد يقتل بعضهم بعضا من شدة الازدحام على 
الحلاق, عندما رأوه 5 يحلق رأسه وحل من عمرته 2 قصت الحديبية7', 


)١(‏ أخرجه أبو داود في سننه» كتاب الصلاة» باب الصلاة في النعل» ح(557). 

(۲) أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الأيمان والنذورء باب من حلف على الشيء وإن لم 
يُحلّف» ١(-‏ 06» ومسلم في صحيحه. كتاب اللباس والزينة» باب تحربم خاتم الذهب 
علئ الرجال» ونسخ ما كان من إباحته في أول الإسلامء ح(91١5).‏ 

(۳) أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب فضائل الصحابة رضي الله عنهم» باب ح(0751/5). 

(5) أخرجه البخاري في صحيحه»ء كتاب الشروطء باب الشروط في الجهاد والمصالحة مع أهل 
الحرب وكتابة الشروط» ح(۲۷۳۲-۲۷۳۱). 


وكانوا يبحثون البحث العظيم عن هيئث جلوسه» ونومه» وكيفين أكله» 


وغير ذلڪ؛ ليقندوا به وقال لهم عليه وعلى آله الصلاة والسلام لما أردوا 
التبتل والانقطاع للعبادة ليئًا ونهارا: (أما أنا فآأكل» وأنام» وأتزوج التساء)» أو 
ڪلاما يقرب من هڏاء (فمن رغب عن سنتي فليس مني). فانظر كيف 
ردهم بفعله الذي لا معدل عن الاقتداء به عما قصدوه» مع أنه يظهر قبل 
التأمل» أن ما قصدوه هو من أكبر الطاعات وجهاد النفس:» وقد ثبت أن ابن 
عمر رضي الله عنهماء لما سأله السائل عن صبغه بالصفرة» ولبسه النعال 
السبتيتء وكونه لا يحرم إذا أهل هلال الحجت وإنما يحرم ب2 يوم الترويض, 
وكونه إئما يلمس الركنين اليمانيين: فأجابه: يأنه استند 2 ذلك كله 
لفعله صلى النّه تعالى عليه وعلى آله وسل م" وقد أداررضي الله تعالى عنه 
راحلته ب2 موضع» واعتل لذلك: بأنه كذ لك رأى النبي صلى الله تعالى 
عليه وسلم فعله"» وانظر قول عمر رضي الله تعالى عنه للحجر الأسود: 
لقد علمت أنك حجر لا تضر ولا تنفع» ولولا أني رأيت رسول الله صلى الله 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب النكاح» باب الترغيب في النكاح» ح(۳٦٠٥)»‏ ومسلم 
في صحيحه؛ كتاب النكاح باب استحباب النكاح لمن تاقت نفسه إليه ووجد مؤونة» 
ح(501١).‏ 

)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الوضوء»ء باب غسل الرجلين في النعلين» ولا يمسح 
علئ النعلين»ح(17١)»:‏ وأخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الحج» باب الإهلال من حيث 
تنبعث الراحلةح(۱۸۷١).‏ 

(۳) انظر: الطرطوشي: الحوادث والبدع» ت: محمد حسن إسماعيل» دار الكتب العلمية - 


.)١ ١7(»توريب‎ 


تعالى عليه وعلى آله وسلم بلک ما قبلتكا!'؛ وقد ثبت عن بعض السلف 
وأظنه الامام أحمد بن حنبل رضي الله تعالى عنه؛ أنه كان لا يأكل 
البطيخ» فقيل له ب2 ذلك فقال: منعني من أكله» أنه لم يثبت عندي 
كيف أكله النبي صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم. وبالجملي: 
فالاتباع له صلی الله تعالى عليه ) : 


ابتداء: نحن مأمورون باتباع النبي اف وهذا الاتباعٌ له مراتب. وسوقٌ 
SS‏ جداوا جح فال 2ر1 و اند سو اة E‏ 
بأکله وشربه ونومه» وق غلاق ماخر من تور التعبد» وهذاغير صحيح؛ 
فهناك أفعال تعد أركانًا لابدّ فيها من المُتابعة؛ كالصلاةء والصيام» والحج» 
وهناك أفعالٌ لاتجبٌ فيها المُتابعة؛ كقيام الليل. وعليه: ۰ 

-١‏ فالأصل وجوت المُتابعة لبي ایی والآيات التي ساقها 
المُصنفٌ تكد هذا المعنئ العام» وهي آياتٌ مُحكمة في وجوب 
المُتابعة؛ فإن الأصلّ فيما يقعٌ من الأنبياءء حقّ وطاعة» ولكن هل تُجيرٌ 
وقوعَ بعض الأخطاء منهم أم لا ؟ نقول: مادام أن القرآن أخبرنا بوقوع 
الك متو اذفان من مرا ل ذلك على علي الا رالا 
وماعدا ذلك فهو حق يجب اتباعهم فيه. 

-١‏ أن وجوب المُتابعة ليست على الإطلاق» فأهل العلم يُقسَّمونَ 
)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الحج» باب ما ذكر في الحجر الأسود. ح(15917), 


ومسلم في صحيحه. كتاب الحج» باب استحباب تقبيل الحجر الأسود في الطواف. 
ح(١1117).‏ 


أفعاله كك إلى أقسام» منها : الفعل الجبلي» والعادي» والتعبدي المبين 
لأحكام القرآن وما أمرّ به؛ كالصلاة والزكاقٍء والصیام» و الحج. فأفعاله 
ع الماع امات بوانت ري اببس ابر CC‏ باجد سان 7 
الأمور التعبدية؛ كالحج. فأفعال الحج ليست على مرتبة اسم أن 
النبي يلد فعلها جميعًا وقال: «لَأخڏوا مََاسِكَكُمْ» إن لا أذْرِي لَعَنّي لا 
احج بَعْدَ حجني هَذْهِ ٠»‏ “» فليس الوقوف بعرفة» كالمبيتٍ بمنئ في اليوم 
الثامن من ذي الحجة. 

إذن: فأفعاله كله حجة وسنة» لكنها ليست على مرتبة واحدة» فهي 
مُترددة بين الأمور الجبليّة والأمور العباديّةء والعبادات مُتفاوتة فيما 
بينهاء فمنها ما هو ركن» ومنها ما هو دون ذلك. 

ويُنبه في هذا المقام» إلى أن بعص الناس يُوردون أمثال هذه النتصوص» 
ويُنزلونها عل بعض ما كان يفعله النبي يل من عاداتِ قومه؛ كلبس 
العمامة مثلا. ومن الفقه ألا يُساوئ بين ما كان يفعله النبي كَل وهو من 
عاداتٍ قومه؛ كلبس العمامة» وبين الصلاة مثلا؛ فإن الصلاةً فرض 
واجب» وتركها بعد كرا وأما العمامة فهي من قبيل العادات. فليست 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الحج» باب استحباب رمي جمرة العقبة يوم النحر راكبّاء 


وبيان قوله يكِ: ( خڏوا عي مَتَاسِكَكمْ )» ح(۱۲۹۷). 


هذه كتلك» خاصة أن النبي يك جاء في زمن يلبش كما يلبش المشركون, 
فالنبي بيا كان يلبش العمامة» وآله وخصومه يلبسونها كذلك» فلم يتميّز 
عنهم بلباس معین» بل لبس لباس قومه. 

لكن الشأن كل الشأنء حين ينهئ النبي با عن لباس بعينه أو صفةٍ 
فيه؛ كلبس الحرير للرجال» أو لبس ما تجاورٌ الكعبين من الْأَزَر ونحوهاء 
ا ا التي وبدم ا 

أأنا الأفعال الجا ةوا والعادية؛ كالأكل؛ والشرب» والنوم 
ونحوهاء فلا يلزمٌ فيها المُتابعة» فكل شخص يأكلٌ ما يشتهي» يقولٌ 
تعالول: # وحكلوا وأشْريوأ أولا نسرفواً € [الأعراف:١1].‏ 

والمقصودٌ: أن ما ساقه المُصنفٌ من أمثلة عن السلفيء قد توهمُ أن كل ما 
فعله النبي يك يجب فيه الاتباع» وهذا ليس صحيحًا؛ فمتابعة النبي يك مُتفاوتة 
بين الوجوب والاستحباب» فمنها ما هو فرضٌ؛ كالصلاةء والزكاة» والصيام» 
والحج» ومنها ما ليس بفرض؛ كنوافل الطاعات. 1 

وما ساقه المُصنفُ من أدلةٍ على وجوب مُتابعة النبي كله فهو آم 
صحيح» دلت عليها هذه الدلائل التي سردها من النصوص وغيرهاء 
رودي ا لار الجسم عليها عليهاء إلا أن المُصنف أراد أن يقرّر مسألة 
أخرئء وهي أنه مادام أننا مأمورونٌ بمتابعته» فلا يُمكنٌ أن يقح في 
خطأً؛ لأننا حينئٍ ستتابعه على هذا الخطأء فكأنه يقول: إن المُتابعة تنفي 
وقوعٌ الخطأ عنه. ونقولٌ: هذا الإيرادُ ليس بلازم؛ لأنه يُتعامل مع ما 


وقعوا فيه من أخطاء» كما يُتعامل مع النسخ. 

إذن: فلا يلزمٌ من الاتباع» عدم الوقوع في الخطأء بل يُمكن أن يقعٌ في 
الخطاكها اخ E‏ الشرع ا 

وعليه: فلا يُتصوّرٌ وقوع المُتابعة فيما نمت عنه الشريعة» فلا يُقال: 
لا يقع منه الخطأء حتئ لا يتم الاقتداء به فيه» بل الخطأ الواقع منه عليه 
الصلاة والسلام ينبهه الله تعالئ عليه» ولسنا مأمورين بمتابعته فيه. 

ومن أبرز الأمثلة على ذلك: وقوعٌ الخطأ والنسيانٍ منه في الصلاق 
فلا يلزمٌ متابعته فيه» ولذلك شرع لنا ماذا نفع إذا وق الخطأ أو النسيان 
في الصلاة. 

وكذا ما عوتبوا عليه ليس مجالا للاتباع» فلا يُمكنٌ أن يُقال: إن آدم 
عليه السلام أكل من الشجرة بعد أن نهاه الله تعالى عن الأكل منهاء فنحن 
نأك e‏ جر الأكن E a e‏ 
القراة ا رة ي امب النان من اطا وعننات ا ال له 
وتوبته عليه. ولا يُمكنٌ أن يقال كذلك: إن القتلّ جائرٌ؛ لأن مُوسئ عليه 
السلام وكر القبطي فقتله» فهذا لا يقوله مُسلِمء مع أن القرآن 
ذكرٌ ما وقعَ من مُوسئ عليه السلام» وذكرٌ عتابه وتوبته. فوقوعٌ الخطأ 
من النبي لا يتعارض مع الاتباع» فهو أشبة بالنسخ» وأشبة بالخطاً 
في الصلاة. 1 


والخلاصة: ألا نجعل المُتابعة والقدوةء هي الدليل على عدم وفوع 
الخطأ منه عليه الصلاة والسلام. وأما ما هو من خصائصه عليه الصلاة 


وهنا نُشيرٌ إلى قضيتين: 

-١‏ أن الشخص لو فع شينًا من أفعال النبي َة من باب المحبة 
أجِرٌ عليه» لكن لا نجعل الأفعال الجبليةء والطبيعيّة» والعاديّة» من باب 
السنن» إلا ما ورد فيه نص بأنه سنة. 

ويُحمل فعل بعض الصحابة رضي الله عنهم على هذا المعنئ؛ كما 
ورد عن عبدالله بن عمر رضي الله عنهماء فهو محمولٌ على باب المحبة 
وكما ورد عن أنس رضي الله عنه أنه كان يُحبٌ الدباءً» وذلك حين رأئ 
النبي يا يتتبعها في القصعة. فمن فعل الشيء اقتداء بالنبي ية ومحبة 
له أجِرٌ عليه» وهذه من دلائل المحبة» لكن من لم يأكل الدباء مثلاء لا يعد 
مُخالقًا للسنةء أو غير مُحب للنبي يكل لأن هذه أمور جبليّة. 

-١‏ أن بعص الناس يتمسك ببعض السّننِ الظاهريّةٍ والشكليّة» وهو 
مر حسن محمود» لكنه يغفل عن بعض السنن المتعلقة بحسن التعامل 
مع الناس» ويترك الأمور المّهمة في جانب السُلوكيات» فتجدهم من أشاً 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب البيوع. باب ذكر الخيّاط» ح(47؟ °(« ومسلم في 


صحيحه» كتاب الأشربة» باب جواز أكل المرق» واستحباب أكل اليقطين» ح(١5 .)3١‏ 


الناس على الناس» يفتقرون إلى أخلاقياتٍ الإسلام. وإلا فأين هم من 

الاقتداء بأخلاقٍ النبي ية في محبته» وعطفي. ل وشفقته» ورحمته» 
وحسن تعامله؟ ولذا لا ينبغي أن تكون السَّئْنْ في منزلةٍ واحدة؛ فليست 
منزلة السّنن الشكليّة مع أهميتهاء كمنزلة الأخلاقٍ التي حت عليها 
الإسلام وبّعتٌ النبي بيا لأجلهاء كما قال عليه الصلاة والسلام: « إِنَّمَا 
بعثت ا صَالِحَ الأخلاق ". وليس المقصود التقليل من شأنٍ بعض 
السُنن» حاشا وكلاء بل المقصودٌ هو الشمولية والفهمٌ الصحيحٌ في 
التطبيق» والاقنداءٌ بالنبي يكل في كل شَُوونِ حياته؛ في صدقهه وأمانتي 
وتواضعه» وأخلاقه. وتعاملاته. 

فمن نماذج الفهم الخاطئ والسقيم لهذا الباب: أن بعضهم قد 
تم یی النتكاياقه ریا قا زیت لاچ شي می الي 
وبعضهم ربما تجاوزوا المتابعة والاقتداء لأمر أبعد ما يكون عن السَنة. 

ومن المواقفي في هذا الشأن: أن أحد الناس قال شاكيًا: إن زوج ابنتي 
قاطعني تمامّاء فسئل عن السبب» فقال: لأنه كان يمنع زوجته التي هي 
ابتتي من التحرّكٌ في المنزل إذا أتاه الضيوف. فيأتيه في مُخيلته أا إذا 


)517 ح(8167). والحاكم في المستدرك:(7/‎ )۳۸١ /٤( أخرجه أحمد في المسند:‎ )١( 


وقال: على شرط مسلم ولم يخرجاه» ووافقه الذهبي. 


تحرّكت وأصدرت أصوانًا تخيّلها الحاضرون.ء فيمنعها تورعًاء ولأجل 
هذا قاطعني» فقلتٌ له: هل لديك دليلٌ على هذا الفعل ؟! | 

والشاهد: أن ما سرده المُصنفٌ في هذا المقام من فعل السافيء مُندرج 
تحت باب المحبة الصادقة؛ لكن لا نجعل اقتداءهه في منزلةٍ واحدة. 


وقوله: (وقد ثبت عن بعض السلف. وأظنه الاما م أ حمد بن حنبل رضي الله 
تعالى عنه, أنه كان لا يأكل البطيخ: فقيل لهذ لڪ فقال: منعني من أكله 
أنه لم يثبت عندي كيف أكله النبي صلى الله عليه وعلىآله وسلم ) : 

ذكرٌ شيخ الإسلام ابن تيمية» أن هذه القصة كذبٌ على الإمام أحمدء 
ولم تشبت عنه. 

وقوله: ( و2 معناه عصم ْسائرالرسل عليهم الصلاةوالسلام؛ من جميع 
المحاصي والمكروهات ) : 

نبهنا فيما سبق على مفهوم العصمة الصحيح» وأنه ليس المقصود منه 
عدم وقوعهم في الخطأء بل إنهم لا يُقرّون على خطأء فوقوع الخطأ من 
الأنبياء عليهم الصلاة والسلام لا يتعارضٌ مع إيماننا بعصمتهم. 

وقوله: ( وأنأفمالهم عليهم الصلاة والسلام دائرة بين الواجب والمندوب 


والمباح» وهذا بحسب النظر إلى الفعل من حيث ذاته. وأما لونظراليه يحسب 
عوارضه» فا لحق أن أفمالهم دائرة بين الوجوب والندب لا غير؛ لأن المباح لا 
يقع منهم عليهم الصلاةوالسلام بمقتضى الشهوة وزحوها كما يمع من 
غيرهمء بل لا يقع منهم إلا مصاحبا لني يصيربها قربت وأقل ذلك أن 


يقصدوا به التشريع للغير: وذلك من باب التعليم) : 


هذا الكلام فيه قصور؛ فإن النبي يي كان يشتهي الطعام» وقال: 
حب إِليّ مِنْ دنياكمٌ النّساءً والطيبٌ »7 فهم بشرٌ وليسوا ملائكة» فيقع 
منهم ما يقع من البشر من الأمور الطبيعية البشرية؛ من الغضب ونحوه. 

وقوله: ( ولتكنأيهاالمؤمن على ح ذخ ر عظيم : ووجل شديد على 
إيمانك أن يسلب منك؛ بأن تصغي بأذنك أوعقلك إلى خرائف ينقلها 
كذ ب المؤرخين › وتبعهم 2 بعضها بعض جهلزّ المفسرين: فقد سمعت الحق 
الذي لا غبارعليه ‏ حقهم عليهم الصلاة والسلام؛ فشد يدك عليه: وانبن 
كل ما سواه» والله المستعان ): 

ُوجدٌ في بعض كب التفسير والتأريخ؛ بعص القصص الإسرائيلية 
راا ا لے اجان ف يوست طايه 
السلام» أنه جلس بين شعب امرأةٍ العزيز الأربعة» ونحو ذلك من الكلام 
الباطل؛ أو أنه رأئ يعقوبٌ عليه السلام عاضًا على إصبعه» حت قال 
يعن الاس مُعلّقَا على القصة: لو كان أفجرٌ الخلق على هذا الحالء 
ورأئ أباه لقام مُباشرة. والصحيح: أن الذي منعه من ذلك تقواه لله 


)١(‏ أخرجه النسائي في سننه» كتاب عشرة النساء» باب حب النساء» ح(۳۳۹۱)» وصححه الحاكم في 
فسكد ركه( ۲ / ١>:‏ )» ووافقه الذهبي» وصححه الحافظ ابن حجر في الفتح: ( ۳/ ٠١‏ (« 


.)"56ه/1١١(‎ 


- 
2-1 ك7 رح سا ما 


تعالی» وهو المرادُ من قوله تعاليل: # لول أن رما برهن رب € [يوسف:4؟]. 
وينبغي تفسيرٌ الهم الذي كان من يوسف عليه السلام على مقتضى 
الطبيعة البشرية» وهو أنه حصل عنده َم طارئ لم يستمرء انقلبَ إلى 
حسنةء كما في الحديثٍ الصحيح: وَمَنْ َم سيك قَلَمْ يَْمَلْهَا كبا الله لَه 
عنده حَسَبَةَ كَامِلَةَ “2 وأما الترهانٌ فهو التقوئ والإخلاصٌ والإيمان. 
ولذا فنحنٌ لسنا بحاجة إلى تلك الرواياتٍ الاسرائيلية الباطلةٍ التي تنافي 
مُحكم القرآن» وبعضهم جنح إلى نفي الهم مُطلقاء والصحيحٌ ما ذكرناه. 

والأمرٌ الذي ينبغي التنبه له: هو أن بعضّ الرواياتٍ الاسرائيلية تتناف 
مع مُحكم القرآن» فيجب ردّها وعدم قبولها. 

وقوله: ( قوله: « وهذا بعينه هو برهان وجوب الثالث » مُراده بالثالث: 
تبليغهم عليهم الصلاة والسلام ما أمروا بتبليغه؛ ولا شك أنهم لووقع منهم 
خلاف ذلك لكنا مأمورين بأن نقتدي بهم ذلك فنكتم نحن أيضا 
بعض ما أوجب الله تعالى علينا تبليغه» من العلم النافع من اضطرإليه... ) : 

لما كان النبي ية هو القدوة» كان لِرَاما عليه أن بلع دين الله تعالى. 
والأنبياءً مبرؤون عن عدم التبليغ؛ فواقعهم وسيرتهم وحياتهم وتفاصيل 
الساره تيد عاتم لاع ا الناس. 

والنبي ية كان يتحرّجُ من بعض الأمور» ومع ذلك بِلّغها؛ كبعض 
العتاباتِ التي عوتب عليهاء فلا يُمكنْ للأنبياء عليهم الصلاة والسلام أن 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب الرقاق» باب من همّ بحسنة أو سيئة» ح(5491). 


يكتموا الوحي أبدًا؛ بسار لاايجورٌ لهم الكتمان» فكيف 
بالأنبياء ء والرسل عليهم الصلاة ا فهم أولئ وأحرئ بعدم الكتمان؛ 
فإن من صفاتهم: أنهم صادقون. ا ناصحون. لا يخونون. وآثاز هذا 
التبليغ ظاهر مُنتشر في أصقاع الدنياء تشهد الدنيا كلها لهم بهذاء فمُوسئ 
عليه السلام مع خوفو من طش فرعون» حينما أمره الله تعالئ بدعوته إلى 
التوحيدء أظهرٌ مُوسئ -عليه السلام- لله تعالئ خوفه من بطش فرعون» 
ولكنه مضئ لما أَمرَ به من تبليغ الدين لفرعونَ فحماه الله تعالئ ونصره 
ن وا ہی سه ارما اما کیت رد 

( ص )وأما دليل جوازالأع راض البشريت عنيهم صلواتالنه وسلامه 
عليهم: فمشاهدة وفوعها بهم إما لتعظيم أجورهم ,أو للتشريع» أو للتسلي 


عن الدنياوالتنبيه لخسن قدرها عند الله تعالى وعدم رضاهتعاتى بهادار جِراء 


لأنبيائهء بأعتبار أحوالهم فيها عليهم الصلاة وا لسلام. 

( ش ) يعني: أن الأعراض البشري ةلا يقع منها بالأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام, إلا مالا يخل بشيء من مقاماتهم ولا يقد ح2 شيء من مراتبهم؛ 
فالمرض مثلاءوإن كان يقع بهم : فحده منهم البدن الظاهر, أما قلوبهم 
باعتيارمافيهامنلممارفوالأتوارءالتي لايعلم قدرها 
الامولانا جل وعزء الذي من عليهم بها فلايخل المرض بقلام7 ظفرمنهاء ولا 
يكد رشيئًا من صفوهاء ولا يوجب لهم ضجراء ولا انحرافاء ولا ضعمًا لقواهم 
الباطنتّأصلاء كما هو كذ لك موجود 2 حق غيرهم عليهم الصلاة 
والسلام؛ وكذا الجوع والنوم, لاا يستولي على شيء من فلوبهم ولهذا تنام 
أعينهم ولا تنام قلوبهم , وحال قلوبهم .2 توهجها بأنوارالمعارف والحضور: 
والترقي ب2 منازل القربء التي لم يحم أحد ممن سواهم حول أدنى شيء منهاء 
وقيامهم بالوظائف التي كلفوا بها ا لحضر والسفر, والصحد وا مرض أكمل 


قيام,هو على حد سواءة جميع الأحوال. وفائدةإصابت ظواهرهم عليهو 
الصلاةالسلام بتلك الأعراض ما أشرنا إليه 2 أصل العقيدة: من تعظيم 
أجرهم عليهم الصلاة والسلامء وذ لك كما 2 أمراضهم: وجوعهم: وإذايي 
الخلق لهم. ولهذا قال صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم ( أشدكم بلاء 
الأنبياء ثم الأولياء ثم الأمثل فالأمثل ) ولا يخفى أن مولانا جل وعز, قادرأن 
يوصل اليهم ذلك الثواب الأعظم بلامشة ل تلحفّهم عليهم الصلاة 


والسلام) : 

يجوز على الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وقوع الأعراض البشرية؛ 
من المرض ونحوه. وأا القول بأنهم لا يجوعون. فهذا مُخَالفٌ 
لأحوالهم؛ فإن النبي ية كان يشد الحجرٌ على بطنهِ من شدة الجوع"» 
وكان يُوعك كما يُوعك الرجلان7". 00 

فالأنبياءً عليهم الصلاة والسلام يجوعون ويمرضون وينامون» وقد 
نام النبي ية مرة مع أصحابه في سفر حتئ خرجّ وقت صلاة الفجرء كما 
ورد في الحديثٍ الصحيح”"» وأما معنئ ما جاءً في الأثر: «... وكذَلِكَ 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الأشربة» باب جواز استتباعه غيره إلى دار يثق برضاه ذلك 
ويتحقق تحققا تاماه واستحباب الاجتماع علئ الطعامء ح(50 .)7١‏ 

(۲) أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب المرضئء باب وضع اليد على المريضء» ح(05710)). 
ومسلم في صحيحه. كتاب البر والصلة والآداب» باب ثواب المؤمن فيما يصيبه من مرض أو 
حزن أو نحو ذلك» حتئ الشوكة يشاكهاء ح .)701/١(‏ 

(۳) أخرجه البخاري في صحيحه؛ كتاب مواقيت الصلاة» باب النوم قبل العشاء لمن غلب» 
ح(0۷۰)» ومسلم ف صحيحه. كتاب المساجد ومواضع الصلاة. باب قفضاء الصلاة 


كان وات و ا ا 722 


عليها الشياطين os‏ ونحو ۹ فهم محميون من وقوع ذلك 
عليهم» ولیس المعنئ: أنهم ينامون ويدركون من حولهم» بل هم ينامون 
ويستغرقون في النوم كغيرهم من البشرء 

فالواقعٌ يشهد على بشريتهم» ولكن بين النبي اة تميّزه عن الصحابة 
رضي الله عنهم كما في صوم الوصال؛ وذلك أن الشخص حين يستغرق 
في الطاعة والعبادق قد يستغني بها عن بعض الطعام والشراب» لكنه كان 
عليه الصلاة والسلام يأكل ويشرب وينام. ۰ 

وقوله: ( وفائدةإصاب تّظواهرهم عليهم الصلاةوالسلام بتلڪ 
الأعراض»ما أشرنا إليه ‏ أصل العقيدة: من تعظيم أجرهم عليهم الصلاة 


والسلام, وذ لك كما أمراضهم: وجوعهم وإذايتً| لخلق لهو ولهذا قال 
صلى الله تعالى عليه وآلهوسلم: «أشدكم بلاء الأنبياء ثم الأولياء ثم 


الأمثل فا لأمثل » ): 


الفائتة» واستحباب تعجيل قضائهاء ح(181). 

)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب المناقب» باب كان النبي يكل تنام عينه ولا ينام قلبه. 
ح(۳۵۷۰)»ومسلم في صحيحه؛ كتاب صلاة المسافرين وقصرهاء باب صلاة الليل وعدد 
ركعات النبي ية في الليل» ح(۷۳۸). 


هنا أثبتَ التوجّعَ بقوله: « أشدكم بلاء الأنبياء ٠‏ لكن فاته التأصيل 
علئ بشريتهم؛ حت لا يُعبّدوا من دون الله تعالى» ولا يقع فيهم الغلو؛ 
لأنهم بشرٌ يجوعون. ويمرضونء وينامون» ويأكلون» ويشربون» فكيف 
يُطلبُ منهم الشفاءً وكشفف الكرباتٍ ؟! 

فالمقصودٌ من إثباتٍ بشريتهم: حتئ لا يتوجّه المخلوق بحاجاته إليهم؛ 
فالبشرية ثابتةٌ في صفاتهم» كما قال تعالئ عن نبيه عليه الصلاة والسلام: 
٭ لتا ريل وس € [الكهف:١٠1].‏ 


وقوله: ( لكن بعد له وعظيم حكمته التي لا تحصرهاالعقول»اختار 
أن يوصل لهم ذ لك الثواب مع تلك الأعراض:؛ يفعل ما يشاء, لا يسأل عما 
يفعل؛ تبارك وتعالى »وهم يسألون) : 

كلام المُصِنفِ هنا يدل على اضطرابهء فهنا يبت الحكمة مُناقضًا 
قوله السابق في نفيهاء فهم ينفون العلل» لكنهم يُثبتونها ني الأحكام 
العمليّةه وتراهم يتحدثونَ عن العلة وشروطها ونحو ذلك. 

وقوله: ( ومن فوائد نزول تلك الأعراض بهم عليهم الصلاة والسلام: 


)۲۳۹۸( أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب الزهد» باب ما جاء في الصبر علئ البلاء» ح‎ )١( 


0 92 89ت ° ر ° 2 ie fo‏ ع RE u f‏ ع م 
وصححه» ونصه:«عن مصعب بن سَعَدٍِء عن أبيهِ» قال: قلت: يا رسو ل الله أي الناس أشد 


EO‏ وة 


يَلدَءَ؟ قَالَ: انا ثم نُّ الأمكل قالأمكل» فیبتلیٰ الرّجَل على حَسَب دِينِه فَإِنَ كَانَ ديئة صلبًا 


اشْمَدَ بوه وَإِنْ كَانَ في دينه ره ؛ ابل عَلَى حَسَب ديه فَمَا يبرح البلا بِالعَبْدِ حتَئ يَْرْكَهُ 


اه ع ًه را موه تب ر 
يمشى على الارض ما عليه خطيئة». 


تشريع الأحكامالمتعلقي بها للخلق» كما عرفتا أحكام السهوب 2 الصلاة: 
من سهو سيد نا رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم , وكيف تؤدى الصلاة 2 
حال المرض والخوفء من فعله عليه الصلاة والسلام لها عند ذلك. وعرفنا 
هين ت أكل الطعام وشرب الشراب» من أكله وشريه صلى الله عليه وآله 
وسلمءوإلا فهوكان عليه وعل ى آله الصلاةوالسلام غنيا عن الطعام 
والشراب؛ إذ هو عليه الصلاة والسلام يبيت عند ربه يطعمه ويسقيه إلى غير 


دلت ) : 

قوله: ( ومن فوائد نزول تلك الأعراض بهم عليهم الصلاةوالسلام: 
تشريع الأحكام المتعلقتّ بها للخلق ): وهذه حكمة» فهو هنا يبت الحكمة 
من حيث لا يشعر؛ لأن الحكمةً هي فعل شيء لشيء» وما ذكره هو عين 
الک 

وقوله: ( وإلافهو كان عليه وعل ى آله الصلاةوالسلام غنيا عن الطعام 
والشراب؛ إذ هو عليه الصلاة والسلام يبيت عند ربه يطعمه ويسفيه إلى غير 
دلت ) . 

وهذا ليس على حقيقتو» فإن النبي اة بشرٌء فلا يُمكنُ أن ثُلغي 
بشريته» ونقول: هو غنيٌ عن الطعام والشراب» بل هو يأكلٌ ويشربُ 
كغيره من البشرء أما المُستغني عن الطعام والشراب» فهم الملائكة؛ والله 
تعالى الأحد الصمد. ۰ 

وقوله: (ومن فوائدهاأيضا: التسلي عنالدنياءأي: التصبرووجود 


الراحتواللذات لفقدهاءوالتنبيه لخسي قد رها عند الله سبحانه وتعالى› 
بما يراه العاقل من مقاساةهؤلاء الساداتالكرام: خيرةالله سبحانه من 


خلقه لشدائدهاء وإعراضهم عنها وعن زخرفها. الذي غر كثيرا من 
الحمقى إعراض العقلاء عن الجيف والنجاسات: ولهذا قال صلى الله عليه 
وآله وسلم: ( الد نيا جيفت قذرة) ”.ولم يأخذوا متها عليهم الصلاةوالسلام 
إلا شبهزاد المسافرالمستعجل»ولهذا قال صلى الله تعالى عليه وعل ى آله وسلم : 
( ڪن في الدنيًا كأائك عَرِيِبأُوَعَابِرسبِيلٍ)”"'.وقال صل اله تعالى 


عليه وعلى آله وسلو: ( لو ڪانت نَت الدنيًا تعدل عند الله جاح بَعوضَدَما 
سَقّى كافرا مذها شرب ياء فإذا نظر العاقل 2 أحوال الأنبياء عليهم 
الصلاة والسلام باعتبارزد زی ینہ الد نيا وزخارقها ع ا قدر تها 
عليين؛ ل التلذذ الذي لا يكيف بزوال 
الحجاب عنه: لرؤي ت7 المولى الكريم جل جلاله بكرة وعشياء؛ وشد إزاره 
لعبادةمولاه عزوجل شد الكرام؛ وصبرهذه اللحظن اليسيرة من العمرعلى 
طاعن ربه: وما أربح صفقتّ هذا الموفق؛ ! إد بذ ل شيئًا قليئًا يسيرا لا قيمنّ له4: 
ليسارته وخسته» فأخذ شيئًا كثيرا لا قيمرّ له: لكثرته وعظيم رفعته» 
وتزايد نعمه كل لحظن أبد الأبدين: فبينما هذا ال موفق/# ذل أطماره» 
وخفقان قلبه: وسيلان دمعه» وعويله ‏ الأسحار: وتوحشه من الخلق طراء 
يندب على نفسه بنفسه: وقد أحرق كبده خوف فوات رضاال موئى» الذي لا 
يمكن منه خلف: تطير روحه أحياتاء وترفرف لقصد ا لخروج من شدةا لحب 
)١(‏ قال العجلوني في كشف الخفاء ومزيل الإلباس» عما من الأحاديث على ألسنة الناس 
(مكتبة القدس» ١75١ه):«قال‏ الصغاني: موضوع» أقول: وإن كان معناه صحيح ولكنه 
ليس بحديث) (9 ٠‏ 5). 
(۲) أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب الرقاق» باب قول النبي يَكِهّ: كن في الدنيا كأنك غريب 
أو عابر سبيل» ح(57١15).‏ 
(۳) أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب الزهد باب ما جاء في هوان الدنيا على الله عز وجل 
ح(' (TY‏ 


وانزعاج حرارة الشوق, فيردها محيط قفص البدن» ثم يهب عليها نسيم 
الوصلي فتسڪن روحه لذ لك بعض سكون. فبينما هو ے2 مكابدة هده 
الأحوالء والتنعم بالمحبوب وراء االحجابء إذ هو قد أصبح قريبا بنضس موته, 
متصلًا بمحبوبهدون حجاب» يتنعم برؤيتّ من ليس كمثله شيء جل رب 
الأرباب» فألقى عليه من خلع الكرامات ما يليق بكرمه؛ ومنحه ما لا يحيط 
به عقل ولا بحصيه د يوان؛ من طوائف هباته, وجلائل نعمه؛ وأصبح بعد أن 
كان حقيرا مسكينا لا يعبأ به ملكا من ملوك الجنت: يسرح فيها أين 
شاء» ويتنعو كيف شاء متها ء وتطوف عليه ا لحورالعين والولدان» ويرىإثر 
الموت مالا عبن رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب إنسان. فهذا أيها العاقل 
هوالك الذي بحق أن تبذل فيه النفوس والمهج . ثم هي واللنه ليست بقيمت 
لشيء منه» لولا فض الله الكريم الوهاب» فحدث عن بحر فضله العظيم 


شنت ولا حرج قاى(21. 
دببت للمجد والساعون قد بلغوا حدالنفوس وألقوادونهالازرا 
وكابدواالجد حنى مل وعانقالمجد منّوافى ومن صبرا 
أكنف هه 0 
لاتمسبالمجد تمراأنتآكله لنتبلغا مجد حتىىتاعقالصبرا 


فسبحان من أكرم قوما وأكمل عقولهم: وعلاهم د نيا وأخرى!إلى 
أعلى المنازلوحط قوما مع مساواتهم لهم 2 الصورةالبشريةإلى 
أرذل شيء من الحضيض السافل وملكهم لأخس شيء وه والنفس 
والشيطان والهوى» فاتبعوهم ے2 غير شيء» وعرضوهم د نيا وأخرىلمهالكت 
عظيمي:» وهول إخرا موت شديد مستطيل نازل» وحسبوا لعمى بصائرهم: 
وتناهي حماقاتهم: وشدة بلائهم » وكثرة محنهم أنهم ظفروا بشيء من 


)١(‏ انظر: القفطى: انباه الرواة على أنباء النحاة. ت: محمد أبو الفضل» دار الفكر 
العربى - القاهرة» ط ۱ 15505ه(9/ 777). 


اللذائث: وهم والله قد خرجوا من الد نياولم يظفروا بشيء من لذائذ العاجل 
والأجل. 
يقضى على المرء 2 أيام محنته حتى یری حسناماليس بالحسن 


إلى المولى الكريم نشك و ما أصابناء من التخلف عن وفاق ذوىالهموع 
السادةالكرام: وبقائنا عاجزين مطروحين ساقت ّالأخساء اللئام, 
نتجاذب معهم بقلوبنا وجوارحتاء شهوات وهميي لا جدوى لها ولا طائل 
نحتهاء عند سبرها بمحك التحقيق التام؛ بل هي ي الحقيقي سموم قاتلي» 
وعورات بادين: وعذرات منتني, حجب نتنها عن الجهلنّ النيام ذوي الأوهام, 
ثم تشاغلنا بها يا طول حسرتنا ولهفنا وعظيم حمقناء 2 مفازة مهاكىن 
يخشى فيها من الانقطاع والهلاكت بمجرد التفاتي واحدة عن المقصد والمرام؛ 
فكيف بما زحن فيه من التلفت عن مهيع الاستقامي حتى عد لناء ياويلنا 
عن سنن الهدى, وقصدنا يجهلنا عين مواضع الهلاك بقوة العزم والاهتمام,: 
اللهميا منقّن الغرقى بعد أن ينسوا ء أنقذنا يا مولانا من هذا الوج ل العظيم 
الذي تحن فيه بلا محنث يا أرحم الراحمين» ياذا الجلالوالاكرام: اللهم 
لح الحمد » وإليك ال مشتكى: وبڪ ال مستغاث: وأنت المستعان» وعليت 
التكلان, ولا حول ولا قوةإلا بك فاحرسنا يا مولانا بعينك التي لاتنام: 
واكنفنا بكنفك الذي لا يرام وصلى الله على سيد نا محمد وعلىآله 


وصحبه الأئمةّالأعلام؛ ومن تبعهم بإحسان على طول الدوام) : 

أشارٌ المُصنفٌ في كلامو السابق إلى ثلاثِ قضايا: 

-١‏ أشارٌ إلى حكمةٍ أخرئ من فوائدٍ وجِكّم إصابةٍ الأنبياء ببعض 
العوارض البشرية» وهي قوله: (التسلي عنالدنياءأيالتصبر 
ووجود الراحرّواللذات لفقدهاء والتنبيه لخسة قدرها عند الله سبحانه 
وتعالى» دما يراه العاقل من مقاساة هؤلاء السادات الحرام خيرة خلق الله 
سبحانه من خلقه لشدائدها وإعراضهم عنها وعن زخرفها... ): أي: أن ما 


يصيبٌ الأنبياء من البلايا والمصائب فيه تسلية للمؤمنين ين؛ فإذا تذْكرَ 


المُبتلى قصة يوسف عليه السلام تجلّىئ عنه اله وخففٌ عنه الغرّ مع أن 
البلاءَ الذي وقع على يوسفف عليه السلام كان من أقرب الناس إليه» 
حاكوا ضده المُؤامرات؛ فباعوه وآذوه» ثم أتهم وأبتلي حتئ رفع الله 
تعالن قدره وظفر. 

وحين ينظر المبتلئ إلى قصة أيوبَ عليه السلام» وما جرئ عليه من 
البلاء في جسدو وماله وأهله» يصبر ويتصبّر» وأكثرٌ الناس بلاءً هو نبينا 
الأكرم عليه الصلاة والسلام؛ فمات أبوه في صغره؛ ET‏ يعني 


وضعته بسنين» ومات جَدّه الذي کفله» ومات عَمّه الذي ناصره وحماه. 
وماتت خديجةٌ رضى الله عنها التى آزرته وخففت عنه» وماتٌ أولاده في 
حياته عدا فاطمة» وآذاه أقربٌ الناس إليه» وخوصرّ في شعب أبى طالب» 
وأصابهم الجوع والجهد والتعب» 5 بناته» فجاءته البلاءات من كل 
جهة عليه الصلاة والسلام. 

'فالمُبتلئ حين يقرأ هذه السيرةً يرتاحٌ ويهدأ باله؛ فإذا كان أفضلٌ 
الخلق كذلك» فكيف بمن هو دونه ؟ فهنا يجب أن يقابل البلاء بالصير. 
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والله تعالیٰ له ألطاف يُصيّر مها عباده من أوليائه وأصفيائه؛ فحين ألقى 

يوسف عليه السلام في الجبّء أتاه الوحي ليصيره: # وَأَوْيِناإِلنَهِ 


ےو ےر ے و ےر ا سرس دا > ص 4 7 > 
تبه َأَمَرِهِمْ هندَاوهم لا ون # [يوسف:6١]»‏ وحين أاحد عبداء قال 


س ع ar‏ 24 22 ر۶ س چ کر ٤2‏ > 4 ص 4 
جل وعلا: # وقالالزیاشترىە من مَصَرَ لأ أو أكرى موه عسى أن 
3S 7 rer‏ 


ينقعتا أو نلخذه وَلّدا € [يوسف:٠۲].‏ وكذا نبينا عليه الصلاة والسلام حين 


صو 


اشتدت به الأمورء أسري به إلى السماء ليريه من آياتو الكبرئ» ولا شك أن 
هذه الرحلة الربانيةً الإيمانية تَخْمفٌ عنه كثيرَ ا مما لاقاه من أذئ المُش ر كين» 
حين يرئ شيئًا من ملكوت الله تعال» ويرئ الأنبياَ وله عليهم. 

إذن: فقصصٌ الأنبياء تُسلّي المُؤمنين» والله جل وعلا يقص على نبيه 
کي قصص الأنبياء السابقين؛ ليسليه ويخفف عنه ويثبته» كما قال تعالى: 
« واد ق ص ليك من اء اسل ما ْب يو فوَادَكَ € [هود:١؟1].‏ 

؟- حين ذكرٌ المُصنفٌ الصنف الثاني من الناس» في مُقابل من أكرمهم 
الله تعالى وأكمل عقولهم. وف كا ناف راح وهم الذين 
خضعوا لهوئ النفس والشيطان» فقال عنهم: (وحسبوا لعمىأبصارهم, 
وتناهي حماقاتهم وشدة بلائهم ؛ وكثرة محنهم, أنهم ظفروا بشيءمن 
اللذائث, وهم والنه قد خرجوا من الد نياء ولم يظفروا بشيء من لذائذ العاجل 
والآجل). فاللذائذٌ العاجلة تكم في الطاعة والعبادة» فقد يُكابدٌ المرء في 


ءٍ / 
ابتداء عبادته» لکن تصير أنسه وسروره وفرحه بعد ذلك؛ كما قال النبى 
َك لبلال: « يا بلال» اقم الصَّلاك أرخنا بها ١‏ فإذا تعمّقت العبادةٌ في قلبيي 


تلد هاء وشعرٌ بالسعادة معهاء وضاق إذا تركهاء وهذا من توفيتٍ الله 


(۱) أخر جه أحمد ي مسنده ح(۱۳۲۷ «(YT‏ وأتة داود ٤‏ سننه» كتاب الأدب» پاب ف صلاة 


.)٤ ٩۷۷(ح العتمة»‎ 


تعالى للعبد. فإن بعص الناس يجد راحته في الطاعة والعبادة والاستقامة 


وبعضهم يرئ أن أثقل شيء عليه القيامٌ للطاعة والعبادة. 
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فالعبادات فيها لذائذ يعرفها العْبّادء فيعيشونها ويشعرون بالراحة 
والطمأنينة معها. 

ع | اع ارس و و ء ء۶ 2 

وأما اللذائذ الآجلة: فجنة عرضها السموات والأرض» وأجل نعمها: 

ير 
رؤية الله تعالىا. 

5 و ؟ و 3 0و و .إلى 959 س قير كه ٠‏ 

۳- نجد أن المصنف يجمع بين قضيتين ويتقمص شخصيتين؛ فهو من 
علماء الكلام» وعنده نزعة صوفية. تظهر آثارها ف كلامه وعباراته. 

وقوله: (( ص) ويجمع مَعاني هذه الْعَقَائد كلها قول تا إله إلأالله محمد 
رسول الله . 

( ش ) لما فرغ من ذكرما يجب على المكلمف معرفته» من عقائد الايمان 
#2 حق مولانا جل وعز و2 حق رسله عليهم الصلاةوالسلام,؛ كمل الفائدة 
هنا ببيان اندراج جميع ما سبق تحت كلمي التوحيد ‏ وهي لا إله الا الله 
محمد رسول اللّه؛ ليحصل لك العلم بعقائد الايمان تفصيلا وإجمانا: 
ولتعرف بذ لص شرف سرهنه الكلمّالشرفنٌ وما انطوى تحتها من 
المحاسن؛ حتى يتشعشع القلب عند ذكرها بأنواراليقين »ويتموج فيه 
أضواء الايمان» حتى تنبسط على الظاهر وتنتشر إلى عليين ‏ وينفتق لكت 
كتر هذه الكلمي العظيمي عن يوافيت فراديس الجنان: وتعرف فدرما 
متحت من النعمى العظمى »التي من بها بمحض فصله المولى الكريم الرحمن 
الرحيممء بعد أن كان قد احتوى بيت بد نڪ على كتر عظيم : من كنوز 
مولانا الموصلإلى كشف الحجب, والتمتع بشريف الرضوان»وأنت لم تدر 
يامسكين ماهنالكت: وعسر عليك الوصو ل إلى ما2 بطنه من المحاسن 


الماح خرة التى او زولا و وها لى يني ء مين ليهات ود 
شك أن هذه الكلمي مما يجب يجب على كل مؤمن أن يعتني بشأنها إذهي ثمن 

الجدي والمدقدة من امهالك دنيا وأخرى: وقد نص العلماء على أنه لاد من 
فهم معناهاء وإلا لم ينتفع بها صاحبها 2 الإنقاذ من الخلود #4 النار. ولهدا 
ينبغي أن يكون كلامنا فيها على سبيل اللاختصارية سبع فصول: 
(الأول):.#:ضبطه ذه الكلم : المشرفت. (والثاني ):إعرابها. 


( والتالت ):2 بيان معانيها.(والرابع):»# بيان حكمها. 
( والخامس ): بيان فصلها. ( والسادس ):‡ كيفيرذ كرها على الوجه 
الأكمل: الذي يذوق بهذاكرها جميع لذات محاستهاء كلها أوبعضها على 
حسب ما يفتح الله له عند ذكرها من التخلي والتحليت. ( السابع ):2 
بيان الفوائد التي تحصل لذاكرهاء بالمواظبي عليها على الوجه الأكمل إن 
شاءالله تبارك وتعالى. ولنؤخربيان الفصول الأربعت: وهي الرابع وما 
بحده»إلى ما يناسبها ‏ أصل العقيدة:» وهو قولنا فيها:( فعلىالعاق ل أن 
يكثرمند كرها الخ ). 

© أماضبطهذهالكلم:المشرفة: فينبغي للذا كرأن لا يُطيل مد 
ألف لا جد".:وأن يقطع الهمزة من إله؛ إذ كثيرا ما يلحن بعض الناس 
فیردھا ياء" ۰و كذا يفصح بالهمزة من إلا ويشد د اللام بعدها؛ إذ کارا 
ما يلحن بعضهمم» فيرد الهمزة ياء أيضاء ويخغف اللام" . وأما كلمن الجلالت 


)١(‏ «أي: زيادة عن ست حركات» وأما أصل الإطالة فلابُدَ منهاء وقدر الإطالة: ثلاث حركات 
إلى ست؛ لأنها غاية المد المنفصل» وعدم الطول حركتان» ولا ينقص عن الحركتين؛ لأنه 
مبلغ الطبع» فلا تتأتئ هيئة الكلمة بدونهما». حاشية الدسوقي على أم البراهين .)٠٠٠١(‏ 

ى همرة [لددياء» أي فقول لا إلا اوقلت الهميزة باه لحن »وريم سنكنوا الباء 
فيلتقي ساكنان: ألف لا والياء بعدهاء قال السكتاني: وهو لحن فاحش يُغيِّر المعنئ». 
حاشية الدسوقي على آم البراهين .)٠٠١(‏ 

(۳) «وهذا لحن فاحش أيضًا؛ لأنه يُغيّر المعنى. وسكت عن تفخيم اللام من اسم الجلالة وعن 


والتعظيم التي بعد !لاء فلايخلو: إما أن يقَفْ عليها الذاكرأولا؛ فإن وقف 
عليها تعين السكون: وإن وصلها بشي ءآخر؛ كأن يقول: لا إله إلاالله وحده 
لاشریڪ له» فله فيها وجهان: الرفع وهوالأرجح»والنصب وهوالمرجوح» 
وسيأتي وجههما # فصل الاعراب. وينبغي أن ينون الذاكر: اسم سيد نا 
محمد صلی الله تعالى عليه وعلىآله وسلو ويد غم تنوينه 2 الراء. 

© وأماإعراب هذه الكلمة: اللمشرفث: فقد علمت أنها قد احتوت على 
صدروعجز: فعجزها ظاهر الا عراب؛ إذهو جملنّ من مبتد أ وخبرومضاف 
إليه؛ وأما صدرها: فلا فيه نافين للجنس؛ إله مبني معها؛ لتضمنه معنى من› 
إذالتقدير: لامنإله, ولهذا كاذ نت نصاة العموم؛ كأنه نفى كل إله غير 
الله عزّوجل» من مبدأما يقدرمنهاءإلى مالانهاي له ممايقدر. وقيل: بتي 
الاسم معها للتركيب”!'؛ وذهب الزجاج إلى أن اسها معرب منصوب بها . وإذا 


عدم مد ألفها؛ لسكون الوقف» حاشية الدسوقي علئ أم البراهين (4: 05-1 ”). 

)١(‏ تعليقات فضيلة الشيخ الدكتور: عبد الله القرني - وفقه الله تعالئ سدّده- على المادة 
الإعرابية التي أوردها المُصنف لكلمة التوحيد ( لا إله إلا الله): 
يقول الشيخ الدكتور: «أولا: النحو وسيلة وليس غاية؛ لأن الغاية هي استقامة النص 
والمعنئ» ولذلك عقد ابن جني في كتابه (الخصائص» ت: د. محمد علي النجارء دار 
الكتب المصرية» القسم الأدبي» المكتبة العلمية (۳/ )٠٠٠١‏ بابًا حول ما إذا تعارض 
الإعراب والمعنئ, فأيهما يُقَدَّم ؟ فقال: يُقدّم المعنئ؛ لأنه هو الغاية المقصودة» وأما 
الإعراب فيوجّه» ويُبحث له عن مخرج» ولذا تجد كثيرًا من الرسائل والأبحاث» تذكر 
التوجيهات النحوية» وهذه التوجيهات هي محاولة لإقامة القاعدة على المعنئ الذي يراد 
وأكثر ما يرد هذا الكلام في كتب التفسير وشروحات السّنة المطهرة» ولذا كان المعنئ هو 


فرعتا على المشهورمن البناء» فموضع الاسم : نصب بل العاملي فيه عمل إن ؛ 
والمجموع من( لاإله) 2 موضع رفع على الابتداء» والخبرال مق د رهو لهذا 
المبتدآ»ولم تعمل فيه لاء عند سيبويه: وقال الأخفش: لا هي العاملب 
فيه . وقالالدماميني 2 تعليقه على المغني: قد تكلم القاضي محب 
الدين ناظرالجيش. 2 شرح التسهيل على إعراب هذه الكلم: الشريفت, 
بكلام أورده رجملته» وان كان فيه طول؛ لاشتماله على فوائد : قال: قال 
أهل العلم :إن الاسم المعظم 2 هذاالتركيب يرفع:؛ وهو الكثير: ولم يأت_2 


المقدّمء والإعراب يُوجّه بما يخدم المعن. 
وني كلمة التوحيد (لا إله إلا الله): (لا) نافية للجنسء و(إله)اسمها؛ لأا تعمل عمل إن 
ارق نا وی إن :أن افا کون ها مها [ذ اكات مفرذاء أا إذا كان :قافا أو شن 
بالمضاف فينصب. والكلام السابق فيه تقدير (من) بين لا واسمهاء يعني: لا من إله 
والسبب في هذا التقدير» أن يكون النفي عامًا في كل الآلهة» فكأنه نفئ جميع الآلهة التي 
عب دون الله تعالول؛ لأنه ليس هناك أي إله يستحق هذه العبادة.»). 

)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - حفظه الله تعالئ ورعاه-: هذا خلاف نحوي, لكن نحن نأخذ 
بالأسهل؛ وهي أنها عاملة عمل إن فلها اسم وخبر» فتعمل في الجزأين. 
ومنشؤ الخلاف هنا: أن الخبر قبل دخول (إِنّ) مرفوع» فلم يُقال: إن دخول إن أو لا النافية 
للجنس هي الرافعة للخبر بل هو مرفوع أصلا. 
فإن قيل: هل رفعه باق علئ أصله لكونه كان مبتدّأ وخبرًاء أو أن دخول إِنَّ أو لا النافية 
للجنس» هي التي عملت فيه الرفع من جديد ؟ هذا محل خلاف بين النحويين» وهذا 
الخلاف هو من باب إعمال العقل فيما يرد من هذه الأمثلة» ولكن نحن نأخذ بالأسهل كما 
ذكرناء وهو أن لا النافية للجنس تنصب المبتدأ وترفع الخبر» ولا عاملة عمل إِنَّ إلا أن 
اسمها يكون معها مبیتا». 


القرآن العزيزغيره؛ وقد ينصب. أماإذا رفع؛ فالأقوال فيه للناس على 
اختلاف إعرايهم خمسئي: متها قولان معتبران: وثلاثيّ لا معول على شيء 
منها. فالقولان المعتبران: أن يكون رفعه على البد لين وأن يكون على 


الخبريت. أما القول بالبد لين فهو المشهورالجاري على ألسنةّالمعربين »وهو 
رأي اين مالت فإنه قال ما تكلم على حذف خبر لا العامليّ عمل إن: 
وأكثرما يحذ فه الحجازيون مع إلا؛ زحو: لا إلهإلا الله وهذا الكلاممنه 
يدل على أن رفع الاسم المعظم ليس على الخبرينٌ» وحينئذ يتعين أن يكون 
على البد لي ثم الأقرب أن يكون بد لا من الضمير ا مستتر# الخبرالمقدر: 
وقد فيل: إنه بد ل من اسم ل باعتبار محل الابتداء» يعني: باعتبارمحل 
الاسم قبل د خول لا, وإنما كان القول بالبد ل من الضمير ا مستت رأولى ؛ لأن 
الإبدال من الأقرب أولى من الأبعد, ولأنه لداعي إلى الإتباع باعتبار ا محل 
مع إمكان الاتباع باعتباراللفظ, ثم البدلإن كان من الضمير ا مستكن 2 
الخبر؛ كان البدل فيه نظير البد ل2 زحو: ما قامأحد إلازيد ؛ لأن البد ل 2 
المسألتين باعتباراللفظ, وإن كان من الاسم ؛ كان البدل فيه نظيرالبدل 
ب زحو: لاأحد فيها إلازيد؛ لأن البدل 2 المسألتين باعتبارا محل. وقد 
استشكل الناس البدل فيما ذكرناء أما 2 نحو: ماقام أحد إلازيد: فمن 
وجهين: أحد هما: أنه بد ل بعض»وليس ثم ضمير يعود على المبدل منه. 
الثاني: أن بينهما مخالفت؛ فإن البدل موجب. وا مبد ل منه منضي» وقد 
أوجب على الأول: بأن إلا وما بعدها من تمام الكلام الأول وإلا قرينت مفهمت 
أن الثاني قد كان يتناوله الأول» فمعلوم أنه بعضه فلا بحتاج فيه إلى رابط 
يخلاف زحو: قبضت ال مال بعضه. وعن الثاني : بأنه بد ل من الأول عمل 
العامل وتخالفهما بالنفي والإيجاب, لا يمنع البد ليت؛ لأن مذهب البدل أن 
يجعل الأول كأنه لم يذكروالثاني ‏ موضعه: وقد قالابنالضائع: إذا 
قلنا: ماقام أحد إلازيد: فإلازيد هو البدل» وهو الذي يقّع ‏ موضعه أحد› 
فليس زيد وحده بد ثا من أحد» قال: وإنما إلازيد »هوالأحد الذي نفيت عنه 
القيام؛ فالازيد» بيان للأحد الذي عنيت» ثم قال بعد ذلك: فعلى هذا 
البد ل2 الاستثناء» أشبه ببد ل الشيء من الشيء» من بد ل البعض من الكل؛ 


وقال 2 موضعآخر: لو قيل: إن البد ل الاستثناء قسم على حد ته ليس من 
تلك الأبدال التي تبينت 2 غير الاستثناء. لكان وجهاء وهو الحق. انتهى 

وأما 2 زحو: لاأحد فيهاإلازيد , فوجه الإشكال فيه: أن زيدا بد لمن أحد.: 
وأنت للايمكحنكأان تحله محله. وقد أجابالشلويين عنزذله: بأنهذا 
الكلام, إنماهو على توهم ما فيها أحد إلازيد,إذالمعنى واحد , وهذا يمكن فيه 
الحلول بأن تقول: ما فيها إلازيد ‏ انتهى: وهوكلام حسن. قا لالد ماميني: وعلى 
قول الشلوبين ‏ فتكون كلما لحق على معنى: لايستحق العبادة أحد الاالله 
سبحانه وتعالى؛ وهذا يممكن فيه حلال ابد ل محل المبد ل منه. بأن تقول: لا 
يستحق العبادةإلاالنه اه 

قال ناظرالجيش: وأما القول بالخبرينة الاسم المعظم: فقد قال به 
جماعة: ويظهر لي أنه أرجح من القول بالبدليت. وقد ضعف القول 


بالخبريي ثلاث أمور: وهي: 
-١‏ أنهيلزممنالقول بذ لكت: كون خبر لاا معرفن ولا تعمل-2 
المعارف. 


١‏ - وأن الاسم المعظم مستثنى. والمستثنى لا يصح أن يكون عبن ا مستثنى 
منه؛ لأنه لم يذدكرالا ليبين به ما قصد با مستثتى منه. 

"-وأناسيور له عام والاسم ا معظّم خاص. والخاص لاا يكون خيرا عن 
العام, لا يقال: الحيوان إنسان". 


)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - أعانه الله تعالئ وسدده -: «هذا كلام فيه طول» والمقصود: 
أن لفظ الجلالة مرفوع» ثم هل رفعه لكونه بدلا من الضمير الموجود في إله المنفي» أم من 
الخبر المحذوف الذي قدره بعضهم ب(حق) ؟ والذي يترجح عندي أنه بدل من هذا الخبر 
المُقدّر؛ مُراعاة للمعنئ؛ لأن المقصود نفي للآلهة الباطلة» وأن المعبود بحق هو الله تعالئ. 
وعليه: فإذا أقررنا بهذا الإعراب وهو البدلية» فيكون بدل كل من كل». 

(۲) يقول فضيلة الشيخ الدكتور - حفظه الله تعالئ ورعاه -: هذه التضعيفات موجودة» لكن 
المقصود هو محاولة التوفيق بين القاعدة والمعنئء فيقدّم المعنى» ويُبحث عن مخرج 


والجواب عن هذه الأمور: أماالأول: فهوأنك قد عرفت مذهب سيبويه» 
أن حال تركيب الاسم ا معظم مع اء لا عمل لها 2 الخبرءوأنه حينئن مرفوعبما 
كان مرفوعا به قبل د خول لا وقد عل ل ذلك: بأن شبهها بأن ضعف. حين 
ركبت وصارت كجزء كلمح وجزء الكلم 3لا يعمل شيئًا ومقتضى هذا أن 
يبطل عملها الاسم أيضاء لكن أبقى عملها 2 أقرب المعمولين وجعلت هي مع 
معمولهاء بمترل ت المبتد أوالخبر بعد هما على مااكان عليه من التجرد .وان كان 
كذلك. لم يثبت عمل لا 2 المعرفت '". 

وأما الثاني : فلا نسلم أن اسم لاهو المستثنى منه» وذ لك أن الاسم ا معظّم 
إذاكان خبرا كان الاستثناء مغرغا والمفرَّغ: هوالذي لم يكن ا مستثنى 
منه فيه مذكورا؛ نعم الاستثناء فيه إنما هو من شيء مقد ر لصحت ال معنى, 
ولااعتداد بذلكالأقدرلفظًاء ولا خلاف يعلم # حو:مازيد 
إالاقائم أن قائم: خبر عن زيد ولاشك أن زيد فاعل #4 قوله: ماقام 
الازيد: مع أنه مستثنى من مقد ري المعنى؛ إذ التقدير: ماقام أحد إلازيد, 
فعلى هذا لا منافاة بين كون الاسم ا معظّم خبرا عن اسم قبله وبين كونه 
مستثنى من مقدر؛ إذ جعله خبرا منظورفيه إلى جانب اللفظ؛ وجعله 


للقاعدة» حت وإن خالفت القاعدة ما هو مُستقر من العلم» فنبحث لها عن تأويل ومخرج» 
فإن عسر الأمر ولم نجد مخرجًا لذلك» يقال: هذا من الذي يحفظ ولا يقاس عليه ولا 
يكون قاعدة بل يكون استثناء». 

)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - وفقه الله تعالى وسدده -: «مذهب سيبويه: أن لفظ الجلالة باق 
عل رفعه من قبل رفعه بلاء ومن هنا نخرج عن هذا الإشكال من كونها خبرا وعملت في 
المعرفة. وعليه: فإن قلت: إن الخبر الذي هو الاسم المعظَّم باق على رفعه قبل دخول لا فلا 
تكون لا عاملة فيه» ونخرج عن هذا الإشكال». 
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وأما الثالث: فهو أن يقال: قولك: إن الخاص لايكون خبرا عن العام 
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مسلم: لكن ا لا إله إلا الله لم يخبريخاص عن عام؛ لأن العموم منضي»؛ 
والكلام إنما سيق لنفي العموم» وتخصيص الخبرا مد كور بواحد من أفراد 
مادل عليه اللفظالعاه" . 

وأما الأقوال الثلاث”ّالأخيرة التي لامعول عليها: 

فأحدها: أن إلا ليست أداة استثناء واتما هي بمعنى غير وهي مع السو 
الملحظم صف لاسم لا؛ باعتبارا ملحل ذكر ذلك الشيخ عبد القاهر 
الجرجاني عن بعضهمء فالتقد ير: لاإله غيرالله تبارك وتعالى 4 الوجود› 


)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - زاده الله من واسع فضله -: «يعني: هل لفظ الجلالة يدخل 
في جملة الآلهة أم لاء في قول:(لا إله) ؟ فهو يرئ أنه لا يدخل؛ لأن الاستثناء مُفرَّغَاء 
والاستثناء المُفرّعْ هو الذي لا يكون المُستثنئ منه موجودّاء فكأن الاستثناء هنا: ليس من 
إله موجود هنا؛ لأن الإله المُعظَّم هو المعبود بحقء فالنفي هنا للآلهة الباطلة» والله تعالئ 
ليس منهاء فهو ليس من المستثنى منه. 
وقوله: ( الاستثناء فيه إنما هو من شيء مُقدّر لصحة المعنئ, ولا اعتداد بذلك المُقدّر 
لفظًا): يُشير فيه إلى أمر مهم» وهو أن تفسير الإعراب ليس إعرابًاء فإذا قلنا مثلا: هيهات 
بمعنئ بَعَدَء فهذا تفسير وليس إعرابًا». 

(۲) يقول فضيلة الشيخ الدكتور - بارك الله تعالئ في علمه -: «يعني: أن لفظ الجلالة خاص» 
والنفي عام» فالأمر مختلف» والقاعدة المتفق عليها: أنه لا يُخبر بخاص عن عام» وهذا أمر 
مُسلَّم به لكن في لا إله إلا الله لم يُخبر بخاص عن عام؛ فلا إله نفي» وإلا الله مُثبت» فلا 
يصح أن يكون هذا خبرا عن هذاء فكون الله تعالئ هو المعبود بحق هذا تخصيص. 
وعليه: فهذا النفي كان عامّاء ولفظ الجلالة خاص» ولم يقصد أن يكون خيرا عن المنفي 


نفيًا عامّاء وإنما كان خبر عن المُقدّر في قوله: لا معبود بحق إلا الله». 


وللاشك أن القول بأن إلا هذا التركيب بمعنى غير » ليس له مانع يمنعه 
من جه الصناعة النحويت, وإنما يمتنع من جه المعنى؛ وذلك لأن المقصود 
من هذا الكلام أمران: نفي الألوهية عن غيرالنه تبارك وتعالى, وإثبات 
الألوهية لله تبارك وتعالى., ولا يفيدهالتركيب حينئذ . فإن قيل: 
يستفاد ذلك با مفهوم. قلنا: أين د لال المغهوم من د لالت المنطوق؟ ثم هذا 
المفهومإن كان مفهوم لقب » فلا عبرة به؛ إذ لم يقل به إلا الدفاق. 

قلت: وقد قال به بعض الحنابلة أيضاء وإن كان مفهوم صفت: فقد 
عرفت 2 أصول الفقه أنه غير مجمع على ثبوته؛ فقد تبين ضعف هذا 
القول لا محالت '. 

القول الثاني : وينسب للزمخشري: أن لا إله 2 موضع الخبر وإلاالله 2 
موضع المبتدأ »وقد قررذلك بتقري ر للنظر فيه مجال» ولا يخفى ضعف هذا 
القول»وأنه يلزم منه أن الخبريبنى مع لاء وهي لا يبنى معها إلا المبتدأء ثم لو 
كان الأمركذ لك لم يجزالنصب هذا التركيب وقد جوزه كما 
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)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - أعانه الله تعالئ وسدده -: «أولا: قوله: ( إنما يمتنع من جهة 
المعنئن ) يُؤكٌد ما ذكرناه من أن التوجيهات التي تناقض المعنى تستبعد» فقد يكون التوجيه 
جائرًا من حيث الصناعة النحوية» لكنها تنافي المعنئ فنستبعده وإن كان جائرًا نحوًا. 
ثانيًا: معنو كلامه السابق: أنا إذا قدّرناه أنها بمعنى غير اختلف المعنون» فصار: ( لا إله غير 
الله ) قَضَعْفَ المعنئ المُراد في أحقية الله تعالئ في الألوهية دون غيره» ومن ثم لا اعتبار 
لهذا القول». 

(۲) يقول فضيلة الشيخ الدكتور - حماه الله تعالئ من كل سوء -: «وهذا الرأي أضعف من 
سابقه؛ لأن المعروف في اللغة أن لا تدخل على المبتدأء ويقال في إعرابها: بني اسم لا؛ لأنه 


والقول الثالث: أن الاسم ا معظّم مرفوع بإله» كما يرفع الاسم الصف 
2 فوئنا :أقائم الزيدان» فيكون المرفوع قد أغنى عنالخبر»وقد قرر 
دذلت: بأن إلها بمعنى مألوه» من أله أي عبد فيكون الاسما معظّم مرفوعاء 
على أنه مفعول أقيم مقام الفاعل» فاستغنى به عن الخبر؛ كما 2 قولنا: ما 
مضروب إلا العمران» وضعف هذا القول غير خفي؛ لأن إلها ليس بوصفء فلا 
يستحق عمنًاء ثم لو كان إله عامل الرفع فيما يليه لوجب إعرابه وتنوينه؛ 
لأنه مطولإذذاك. وقد أجاب بعض الفضلاء عن ذلك: بأن بعض النحاة 
يجيز حذف التنوين 2 مثل ذلك وعليه يحمل قوله سبحانه وتعالى: إل 
غالب ڪم الوم مرح الاس #الأتفال:48 لا تار رب که 4 
يوسمه:57: و2 هذا الجواب نظر ؛ لأن الذي يجيزحذف التنوين .2 مثل ذلك 
يجيز إثباته أيضاء ولا نعلم أن أحدا أجازالتنوين 2 لاإلهإلا الله هذاآخر 
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الكلام على تو جیه‌الرفع'. 


مُركب مع لاء فالتركيب هنا للمُبتدأ وليس للخبر. فإن قلنا: إن لا مع ما دخلت عليه يكون 
هو الخبر» فهنا خروج عن القاعدة بشكل بعيد جداء ومن ثم صارهذا القول أضعف؛ لأنه 
أضعف في الصناعة النحوية» وأضعف في المعنول». 

)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - وققه الله تعالئ لكل خير -: «المُشتقات هي: اسم الفاعل» 
واسم المفعول» والصفة المُشبهة» وأفعل التفضيل» فهذه تعمل عمل الفعل؛ لأنها في قوته. 
لكن عملها يكون بشروط. منها: أن يكون هناك تنوين؛ لأن الاسم يأخذ صفة الفعل» فيرفع 
الفاعل وينصب المفعول» فيكون لفظ الجلالة هنا مفعولا. 
وهذا التوجيه ضعيف؛ لأن ( إله) هنا لا يكون فيه ذلك إلا بتأويله ب(مألوه)لأنه بصيغته لا 
يكون عاملاء والمُشتقات إذا أريد إعمالها فلابُدٌ من تنوينهاء وما ورد من أمثلتها من قبل 
قوله تعالی: #لا ترب بكم 4 يوسف :4۲ ونحوه فهذا قد صح عند بعضهم أنهم 
يُعملها لكنها نون أما لا إله» فالجميع مُتفقون علئ أنها لا تنوّن» ومن ثم لا تنتقل إلى صفة 


وأما النصب فقد ذا كروا له توجيهين : 
أحدهما: أن يكون على الاستثناء من الضمير 2 الخبرال مقدر. الثاني: 


أن يكون إلا الله صف لاسملا. أما كونه صف فهو لا يكون إلاإن كانت 
(إلا) بمعنى غير وقد عرفت أن الأمرإذا كان كذ لڪ. لا ايكون الكلام 
دانًا بمنطوقه على ثبوت الألوهي ةلله تبارك وتعالى » والمقصود الأعظم هو 
ثبوت الألوهيدلله تعالى بعد نفيها عن غيره؛ وعلى هذا فيمتنع هذا 
التوجيه» أعني: كون إلا الله صغن لاسو ج . 

وأما التوجيه الأول: فقالوا فيه مرجوح وكان حقه أن يكون راجحا؛ 
لأن الكلام غير موجب»والمقتضي لعدم أرجحين البد ل هناء أن الترجيح 2 
زحو: ما قامالقومإلازيد»إنما كان لحصول المشاكلن؛ حتى لو حصلت 
المشاكلزّ ‏ تركيب استويا فيه زحو: ما ضربت أحدا إلازيداء فمن ثم 
قالوا:إذالم تحصل مشاكدلنز ة الاتباع» كان النصب على الاستثناء أولى. 
قالوا: و2 هذا التركيب يترجح النصب ؤي القياس: لكن السماع والأكثر 
الرفع: ونقل عن الأبدي» أنك إذا قلت: لا رجل ذالدارإلا عمرا؛ كان نصب 
عمراً على الاستثناء» أولى وأحسن من رفعه على اليدل»هذا ماذكروه: 
والذي يقتضيه النظر: أن النصب لا يجوزبل ولا البدل؛ وتقريرذ لكأن 
يقال:إن !لا الكلام التامالموجب نزحو: فامالقوم!لازيدا؛ متمحصير 
للاستثناء؛ فهي تُخرج ما بعدها مما أفاده الكلام الذي قبلها ؛ وذ لك أن هذا 
الكلام إنما قصد به الإخبارعن القوم بالقيام؛ ثم إن زيدامنهم »ولم يكن 
شاركهم فيما أسند إليهم فوجب إخراجه؛ وكذا حكم إلا 2 الكلام 


المُشتقات التى تعمل عمل الفعلء ولذا كان هذا الوجه أضعف الأقوال الثلاثة». 
)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - حفظه الله تعالئ ورعاه -: «كما ذكرنا أنه يُمكن أن يكون هذا 
من باب الصناعة النحوية» لكن من جهة المعنئ يبعد جدّاء ولذا لا يوجّه عليه هذا التوجيه 


حتئ وإن صم في الصناعة النحوية». 


التامغيرا وجب أيضاء زحو: ماقامالقومإلازيداءومن ثم كان زحوهذا 
التركيب مفيدا للحصرء مع أنها للاستثناء أيضا؛ لأن الملذكور بعد ! إلا لايد 
أن يكون مخرجا من شيء قبلهاء فإن كان ما قبلها تاما لم يحتج إلى تقد ير 
وإلا فيتعين تقد يرشيء قبل إلا؛ حتى يحصل الإخراج منه»وإنماأحوج لهذا 
التقدير تصحيح ال معنى» فتبين من هدالمعنى الذي قلناه: أن المقصود 2 
الكلام الذي ليس بتام»إنماهو إثبات! لحكم ال منفي قبل إلالما بعدهاءوأن 
الاستثناء ليس بمقصود ‏ و لهذا اتفق النحاة على أن الملذكور بعد إلا؛ 2 زحو : 
ماقامإلازيد» معمول للعامل الذي قيلها؛ وللاشك أن المقصود من هذا 
التركيب الشريف أمران:وهما نمي الألوهيي عن كل شيء سوى الله 
وإثباتها لله تعالى كما تقدم وإذا كانت إلا مسوفي لحض الاسنتتثناء < 
يتم هذا ا مطلوب» سواء نصبنا أوأبد لنا؛ وذذلك أنه لا ينصب ولا يبدل إالاإذا 
كان الكلام الذي قبل إلا تاماء ولا يتم إلا بتقد يرخبر محذوفء وحينئك 
ليس الحكم بالنفي على ما بعد !ل2 الكلام‌الموجب»وبالاثبات 2 غير 
الموجب»مجمعاعليه؛ إذ لايقول يذل إلامن مذهبه: أن الاستثناء من 
الإثبات نفي ومن النفي إثبات» ومن ليس مذهبه ذ لك يقول: إن ما بعد إلا 
مسكوت عنه؛ فكيف يكون قول لا إله إلا الله توحيدا؟ قلت : وفيه نظر؛ 
لأنه يكون تو حيدا بحسب دلال7 العرفء وبأنه لانزاع ‏ ثبوتالالهيت 
لمولانا 0 كفرمن كفر بزيادة إله آخر: فنفي ما 
عداه تعالى من الآلهيّ على هذا هوا محتاجإليه؛وبه يحصل التوحيد 
فتامله217. 


)١(‏ يقول الشيخ الدكتور - أسعده الله بطاعته -: «والمقصود: أن النصب فيه إضعاف للمعنئ 
المُرادء وهو إثبات الألوهية لله تعالئ. وسبق أن ذكرنا: أن التوجيه هو تخريج للقاعدة على 
الوجه الذي يجوز صناعة نحويةء ولكنه لا يخل بالمعنئ» فلو تعارض جواز القاعدة 
النحوية مع صحة المعنئء فلابُدَ أن يُّقدّم المعنى الصحيح» وأن نختار القاعدة التي تُوافق 
هذا المعنى الصحيح. 


فهذه الآراء التي صحّت نحوّاء لا ايصح توجيهها لكلمة التوحيد (لا إله إلا الله)؛ لأنها 


ثم قال ناظرا لجيش» بناء منه على ما ظهر نه من البحث الذي اعترضناه: 
فتعين أن تكون إلا 2 هذاالتركيب › مسوقيّ لقصد إثبات ما نفي قبلهالما 
بعدهاء ولا يتم ذ لك إلا بأن يكون ما قبلها غيرتام, ولا يكون غير تام, إلا 
بأن لا يقد رقبل الأخير محذوفء وإذا لم يقد رخبر قبلهاء وجب أن يكون ما 
بعدها هوا لخبر.هذاهوالذي تركن النفوس إليه؛ وقد تقدم تقري رصحت 
كون الاسم المعظم 2 هذا التركيب هو الخبر: قلت : كلامه هذا يقتضي 
أن الخلاف 2 كون الاستثناء من النفي إثباتا أم لا9لا يد خل الاستثناء 
المفْرّغ.وظاهر كلام الرازي وكثي رمن الأصوليين د خول ذلك الخلاف فيه 
ولهذا أوردوا على القائل: بأن الاستثناء من النضي ليس بإثبات, أنه يلزم على 
هذا أن لا يحصل التوحيد بكلمنّ الشهادة: وأجيب بماذكرناه من النظر 
قبل 2 يحث ناظر ا لجيش. هذا اخرما يتعلق بفصل إعراب هذه الكلمىين 
الشريفيّ على الاختصاروبالته تعالى التوفيق'!'): 


تُضعفها من جهة المعنول» أو تخل بالمعنئ المُراد). 

)١(‏ يقول فضيلة الشيخ الدكتور - أعانه الله تعالئ وسدده -: «وهذا الكلام الأخير» يعود إلى 
الكلام السابق» في قضية اختيار الوجه الأقوئ في توجيه هذه الكلمة الشريفة» بحيث لا 
يركن إلى رأي وإن كان يصح من جهة الصناعة النحوية» فلا يُركن إلا علئ الوجه الذي 
يُقوّي المعنئ ويحقق التوحيد» في وجوب إعراب مُعين يُخرج لفظ الجلالة على أنه هو 
الأقوئ في هذه المسألة. وهذا المبحث كان باستعراض رأي ناظر الجيش في هذه المسألة 
ومناقشته. 
والخلاصة: أنه ذكر الأوجه الجائزة في إعراب كلمة التوحيد (لا إله إلا الله ): 
فذكر ثلاثة أوجه في الرفع» ووجهان في النصب. 
فعلئ الرفع: هل هو مرفوع بالبدلية أم بالخبرية ؟ وذكر أن الرفع بالخبرية أقوئ وأظهر؛ لأن 


تحدث الضف عن كلمة التوحيد يله ونقل ثقولا مُطوّلة عن بعض 


العلماء في بعض البحوث النحوية واللغوية المتعلقة بهذه الكلمة. 

ومُجمل الكلام السابق ينطوي تحت مسألتين: 

:) ما يتعلّقٌ بمعرفة معنا كلمة التوحيد ( لا إله إلا الله‎ -١ 

الواجبٌ معرفة معنا لا إله إلا الله كما بَينّها القرآن» لا كما فَسَّرها به 
المُصِنف؛ لأن تنزيل ما ذكره المُصنف من علم الكلام السابق» في مفهوم 
لا إله إلا الله فيه نظرٌ؛ فإن معنئ لا إله إلا الله: أي لا معبوة بحت إلا ال 
ولذا وعاها المُشركون الذين دعاهم النبي بيا إلى التزامهاء فأبوا أن 
يقولوها؛ لأنهم يعرفون معناها. فهذا الرفض للنطق بها مع استحضار 
عقائدهم» يُحَدَّدُ المفهومَ الصحيحَ لمعنئ لا إله إلا الله. وإنما قرّرنا ذلك؛ 

حتا لا يدل في معنى لا إله إلا الله ما قرّره المُصنف من العقائد السابقةه 


البدلية فيها ضعف في المعنئ. وناقش الأوجه الثلاثة التي عورض با القول بالخبرية. 

وأما القول بالنصب في الوجهين: ففيهما ضعف ظاهر؛ لأنهما لا يُحققان المعنئ المُراد في 
المسألة. 

إعراب كلمة التوحيد : لا إله إلا الله: 

لا: نافية للجنس. 

إله: اسم لا النافية للجنس» وخبرها مُقدَّرء تقديره: لا معبود بحق إلا الله. 

إلا: أداة استثناء. 


لله: بدل عن الخبر المُقدّرء وهي بدل كل من كل. والله الموفق». 


فمثلا: ما قرّره في عقيدته من نفى الحكمة» أدخله في مفهوم كلمة إله 


او و ا 
عند العرب بمعنئ المعبود» كما قال تعالئ عنهم قولهم: # عا 
إِلهَاوحِدًا € [ص:ه]» وكانوا يعبدون الأوثان والأصنام. فمعنئ إله: أي: 
المألوه المحبوب» يُحبونه ويعبدونه ويتقرّبون إليه. 

ومن التفسيراتٍ الخاطئة لمعنئ إله: أن بعضهم يُفسّرها بمعنئا 
الخالقية وببعض مُفرداتٍ الربوبية» فيِفسّرِون لا إله إلا الله» بمعنئ: لا خالق 
إلا الله» ولا رازق إلا الله. وهذا المعنئ صحيحٌ في ذاته» لكنه ليس هذا هو 
المعنئ المُراد من كلمة التوحيد؛ بدلالة حال القوم الذين دعاهم النبي 
كل إلى التوحيد» فكان قول لهم: قولوا: لا إله إلا الله وكانوا يقولون في 
الوقتٍ نفسه: لا خالقٌ إلا الله ولا رازق إلا الله» فما كان أولئك القوم 
يُشركون في تفرد الله تعالئ بالخالقية والرازقية» بل كانوا يُشركون معه في 
عبادته» فكانوا عارفينَ لمعنئ الإله» وفهموا أن معناه إفراده بالعبودية 
ولذلك قالوا: لا يُمكن أن نتأله لله وحده» دون أن نتأله لغيره من هذه 
المعيزداتووقد حك القران حالهم فقال تعالئ: # مانعبدهم إلا لِيقربويآ 
لَه زل #* [الزمر:]» يعني: نعبدهم ونتأله لهم» ولذلك رفضوا 


الخضوع لكلمة التوحيد؛ لمعرفتهم لمعناها والمقصود المراد منها 

إذن: لابْدَ أن يكون موقفٌ المشركين تجاه كلمة التوحيد حاضرًا في 
الذهن» مع استصحاب عقيدتهم في الربوبية؛ لأن ذلك يبن معنا الإله. 
ويُحدَّدُ المُرادَ الصحيح منه. 

فالخطأ هنا: أن المُصنفَ أدخلّ كلّ ماذكره من عقائد في مفهوم 


الإلهه وهذا غيرٌ صحيح. وقَهُمُ معنئ كلمة إله» لابْدٌ فيه من الرجوع إلى 
لخة العرب» وموقفي الناس من هذه الكلمة. ۰ 
وقوله: ( وقد نص العلماء على أنه لابد من فهم معناهاء وإلا لم ينتفع بها 
صاحبها 2 الانقاذ من الخلود النار): هذا هو 0 العلم؛ كما قال 
تعاليا: #6 قارات ا إلَهَ إلا آله € [محمد:16]» فلابُدَ من معرفة الإله 


صم 


N‏ ل ل اي 
والمعبود. فالعلمٌ بلا إله إلا الله» هو شرط من شروط تحقيق هذه الكلمة» 
فلابُدٌ فيها من العلم» واليقينء والقبول» والانقياد. والإخلاص» 
والصدق» والمحبة» أما من يقولها مُجاملة» أو يقولها وهو لا يدري ما 
يقول» فالقولٌ بإسلامه فيه نظر. 

1- ما يتعلّقُ بإعراب كلمة التوحيدٍ ( لا إله إلا الله ): 

المُصِنفٌ نق كلامًا مُطوَّلَاء وفَرّعَ وشَققٌّ في الكلام» وليس هذا 
المقام مقامه» وما نقله عن بعض العلماء يُمكنٌ أن تُلزمه بأنه يتبناه» لكنه 
ليس هو من كلامه. ولذلك نتجاوزٌ هذا النقل إلى كلام المصنف. 


والذي يعنينا في هذا المقام» أن نعرف الإعراب العام لكلمة التوحيدٍ 
( لا إله إلا الله ): 
فلا: نافية للجنس. إله: اسمهاء إلا: أداة استثناء» ولفظ الجلالة الله: 


بدل. 

فحين تسأل: هل من رجل في الدار, فتّجِيِبُ: لا رج في الدار, 
تقديره: لا من رجل في الدار. 

وهنا تكلم العلماءٌ في تقدير خبر لا النافية للجنس؛ لأن لا النافية 
اس ا ابيا مى اس وی را ات شر ا الاي اجس 
إذافُهِمَ من الكلام» ودل عليه دليل. 

فبعضهم يجعلٌ الخيرَ المحذوف كلمة:(حق) أي: لا إلة حى إلا الله 
وهذا هو التقدير الصحيح. 

وبعضهم يجعل لفظ الجلالة الله هو الخبر» وهذا لا يصح؛ لأنه لابٌدَ 
في الاسم والخبر أن يكونا نكرتين» ولفظ الجلالة عَلَمٌ ولذا الصحيحٌ في 
إعراب لفظ الجلالةٍ (الله): أنه بدل من الخبر المحذوف من: لا إلة حقٌّ 
اا الجلؤلة ا دل من كلم ىور رص رکو 
بدلا من إله» وهذا نبه عليه بعض أهل العلم. 

وبعضهم يُقدّر الخبر بكلمة (موجود)ء وهذا غيرٌ صحيح؛ لأن الواقع 
يُخالفه ويُضعفه؛ لأن الآلهة موجودة لكنها آلهة باطلة» وعرفنا بُطلانها 
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حين قدرنا الخبر بكلمة حق» فخرجت به كل الالهة الباطلة. 

وقولىه: (وأمامعنى هذه الكلمة: فالاشك أنها محتويتّ على نفي 
واثبات» فالمنضي: كل فرد من أفراد حقيق 7 الاله غيرمولانا جل وعز 
وال مثبت من تلك ا لجفيضيى: فرد واحد وهو مولانا جل وعزء وأتى بإلا لقصر 
حفيفن الاله عليه تعالى بمعنى: أنه لايمكز أن توجد تلكا لحقيقن 
لغيره تعالى لا عملا ولاشرعا. وحفَيقنٌّالاله:هوالواجب الوجود انُستحق 
للعبادة, ولا شك أن هذا ا معنى كلي. أي: يقبل يحسب مجرد إدراك معناه؛ 
أن يصدق على كثيرين» لكن البرهان القطعي دل على استحالنّ التعدد 
فيه وأن معناه خاص بمولانا جل وعرزٌ فقط؛ فا لاسم ا معظم المذكوربعد 
حرف الاستثناء. ليس هو بمعنى الآله فيكون كليا ؛ بل هو جزئي» علو 
على ذات مولانا جل وعز لا يقبل معناهالتعدد ذهنا ولا خارجاء ولو كان 
معنى الله كمعنى الاله» لزم استثناء الشيء من نضسه»ولزم أن لايحصل 
توحيد من هذه الكلمز المشرفن: وكذا لوكان معنى الاله جزئيا؛ مثل 
الاسم الأعظمء لزم أيضا استثناء الشيء من نفسه. والتناقض 2 الكلام: 
بإثبات الشيء ثم نفيه ) : 

و 

قول المصنف: (وحقيق”: الا له: هوالواج ب الوجود ا مستحق 
للعبادة)؛ ليس هو المفهومٌ لمعن الإله عند العرب» ولا يُمكنّ أن يكون 
المُراد به واجبَ الوجود؛ لأن الأصنام التي يعبدونهاء كانوا يصنعونها 
بأيديهم» ولم يكن هذا المعنئ حاضرًا في أذهانهم. لكن أن يُقال: إن الإلة 

و 7 7 ا 3 عه 
الحقّ هو واجتٌ الوجود ونح و ذلك» فهذا أمرّ اخرء وهو حق وكلام 
صحيح» لكنه ليس مأخوذا من كلمة إله؛ لأن الإلة هو المعبود. 

فالشاهد: أنا تُحاجهم بفهم م العرب لكلمة إله حين دُعوا إليهاء 5 
عالق ال ا موي فهو کک وراي ازرد ر لك © 


مدار حديثنا عن معني كلمة إلهعندالعرب الذين دعاهم الب 
ية إلى التو حيد. 

فمعنول كلمة لا إله إلا الله: أي أنه لا يستحق أن يُعبدَ إلا الله تعالء كما 
قال تعالىل: 3 رد بق فى سكل َة ر ENE GS‏ عدوا ا( ير 
الوت € [النحل:]» فالأعرابٌ كانوا يسمعونَ كلمة التوحيد ( لا إله إلا 
الله )» ويفهمون معناها مُباشرة» دون النظر لهذه المعاني التى ذكرها 
المصنف. 

وقوله: (والحاص ل أن المعاني المقدرة حًا هذه الكلمت» باعتبارمعنى 
ا مستثنى منه والمستثنى أربعت: ثلاث منها باطل: والرابع ينقسم قسمين : 
أحد قسميه باطلء. والآخرهوالدي يصح من الأقسام كلها فالثلاثب 
الباطلح: أن يكونا جزئيين ‏ أوكليين »أوالأول جزئيا والثاني كلياء 
والرابع عڪس الثالث ؛ وهو أن يڪون الأول كليا والثاني جزئيًاء فان كان 
اراد بالكلي الذي هوالاله مُطلق المعبود لم يصح؛ لما يلزم عليه من 
الكذب لكت رة المعبودات الباطلم» وإن كان المراد با لاله المعبود بحق صح»› 
فإذًا: لا يصح من هذه الأقسام كلها إلاأن يكون إله كليا بمعنى المعبود 
يحقءوالاسم ا معظم علم للفرد الموجودمنه). 


كلمة التوحيد فيها مُستثنا ومُستشنى منه: لا إله مُستشنى منه» إلا الله 


١ سه.‎ + 


مسسی . 
فذكرٌ المُصنفٌ أن الأقسامَ الحاصلة في العقل في هذه الكلمة» باعتبار معنئ 
المُستنى منه والمُستثنيل أربعة أقسام ثلاثة منها باطلة» وهي 


١‏ - أن يكونا جزئيين» يعنى: إله جزئی» والله جزئی'. 


-١‏ أن يكونا كُلِيين» يعني: اله کلي» والله كلي7". 

*- أن یکو الأول جزئياء والثانى كُليّاء يعنى: إله جزئى» والله 
ا ۰ 

والقسمٌ الرابعٌ من القسمة العقلية هو: أن يكو الأول وهو إله كُليّا 
والثاني وهو الله جُزئياء يعني: أنه فردٌ عَلَّحٌّ لا يشترك معه أحد» فهذا هو 
الصحيح. 

وهنا بيّنَ المُصنف المعنى الصحيح لكلمة إله. مُخالهًا لما قرّره من قبل. 

وقوله: (والمعنى على هذا: لا مستحق للعبوديت له موجود أو الوجود 


إلا الفرد» الذي هو خالق العالم جل وعلا. وان شئت قلت 2 معنى الاله: هو 
المستغني عن كل ما سواه» وا مفتقرإليه كل ما عداه؛ وهو أظهرمن المعنى 
الأول وأقرب منه. وهو أصل له؛ لأنه لا يستحق أن يعبد»أي: يذل لكل 
شي ءالا من كان مستغنيًا عن كل ما سواه ومفتقرا إليه كل ما عداه: 
فظهرأن العبارة الثاني ت أحسن من الأولى »وبها ينجلي اندراج جميع عقائد 


)١(‏ إنما كان باطلا؛ لأنه يلزم منه أمران: استثناء الشيء من نفسه» والتناقض بسبب نفي الإله ثم 
إثباته. 

(؟) وهذا إنما كان باطلا؛ لأنه يلزم عليه ثلاثة أمور: استثناء الشيء من نفسه. والتناقض بسبب 
نفي الإله ثم إثباته» ولزم ألا يحصل التوحيد بالكلمة المشرفة» ووجه اللزوم: أن الكلي 
يحتمل الكثرة» فلا تفيد الكلمة أن المتكلم بها مُوحد. 

(۳) وهذا النوع إنما كان باطلا؛ لأنه لا يحصل معه توحيد. وقيل: إنه يلزم عليه تعيين المُثَبّت: 


هل هو معبود بحق أو باطل ؟. حاشية الدسوقي على أم البراهين وشرحها (0717/7). 


الإيمان تحت هذه الكلم الشريفت: ويتسع بها صدرا مؤمن لفيضان أنوار 
المعارف» ويكون على ساحل النجاة» والأمن من كل خبط وقع ل معنى هذه 
الكلمر الملشرفي: ويد خل الضعيف والقوي 2 روضي هذه الكلمي المشرفي:» 
یمر ح2 آزهارهاء ويتتره ‏ سلسبيل أنهارها, ويجتنى من ثمارمعارفها, ويسمع 
من تغريد أطيارهدايتها ما كتب له ولهذا اخترنا 2 أصل العقيدةالتفسير 


بها لهذه الكلمت المشرفة) : 

في هذا الكلام أمران: 

-١‏ يُوَكُدُ ما ذكرناه» أن من أسباب وقوع الشرك في الأمة: الصوفية 
والمتكلمين؛ الوق اسن سني نيس الأقبيقامن وتعظيمهم. 
والمتكلمون من جهة عدم تحقيقهم لمعنئ كلمة إله؛ فلم يعتنوا بهذه 
الكلمة» ولم ينظروا إلى واقع من دعاهم النبي وَل وكيف كان فهمهم 
الالالةهده اكلم كيبل كان 2ن اسمانين تحقيق معت الربر عدون 
يتعلّق به من إثباتِ وجود الله تعالئ» بمعزل عن الحديثٍ عن استحقاقه 
تعالئ للعبادةٍء فأشغلوا الناسٌ بمسالة النظر وإثباتٍ وجود الله تعالئ. 
وجعلوه هو التوحيدٌ الأساس؛ ولم يُعنوا أو يهتموا بالتو حي الذي جاءت 
به الأنبياء» وهو توحيد العبادة» ودعوة الناس إلى إفراد الله تعالئ بالعبادة 
وحده دونما سواه. 

وأذكرٌ في هذا المقام: أن امرأة عجورًا سألت مُفتيًا: هل يجورٌ أن أقول: 
و اناا بار الكت عليه اسان 


فقال: نعم يجوز؛ لأن أصلّ هذا الكلام مجاز؛ فحين يقول القائل: يا 
علىء او يا بدوي» أو يا حسين مدد يعنى: مُدَّنا يا الله بركة هؤلاء. 
فحرّفَ الكلامَ عن ظاهرو» وهذا يُمكنٌ أن يقوله إن كان السائلٌ عالمًا 


يفهمٌ معني المجاز لكن يقوله لامرأةٍ عجوز لا تعرفٌ معنئ المجاز ولا 
غيره» فيُؤول لها الكلام» فهذا أشبه بما قال تعالى: # فَلِادْعو لَه أو ادعو 
اَن # [الإسراء:٠٠٠]‏ يعني: كأنه يقول: إن قلتٍ: يا علي» أو يا حسين» أو 
يا الله» فكله صوابء وهذا كلاءٌ باط لا ايصح. ولكن أمثالٌ هؤلاء 
يُساهمون مُساهمة خطيرةً في تجهيل الناس» وإيقاعهم في الشرك؛ فالمرأة 
تتكلم عن نفسهاء وهو ا لها بالمجازء فهي تقصد 
الشخص بقولها: يا حسين» أو يا بدوي» ولا تقصد الله تعالئ؛ لأنهالو 
كانت تريدٌ دعاء الله تعالئ» لقالت: يا الله. وهذا يُظهِرٌ كيف أن أمثالٌ 
هؤلاء يغشّونَ الأمة بمثل هذه الفتاوئ المُضدّلة. 

ا له ره دون تقدير كلمة حق» هو المعبودٌ؛ فإذا 
ب لي اس 
يستحق العبادة» يُقال: لا يستحق أن يُعبِدَ إلا الإله الكامل» ولهذا عاب الله 
تعالئ على المشركين آلهتهم التي يعبدونهاء أنها لا تسمع ولا تبصرٌ ولا 
تغني عنهم شيًا؛ لآن الإله له الكمال المُطلق. 

ومن القواعدٍ المقرّرة في القرآن: أن الاقرارَ بالربوبية مُستلزمٌ 
للعبودية» كما قال تعالئ: بلأا الاش یڈ وا ریک ای حلقک وَلَذِينَ من 


لک لعلک تَمَقُونَ ألَذِى وعد E‏ والماء اء وانرد مى الما 

م كأ پد می الشّمرتٍ رقا لَك کک خم لوا ينو أن لجا رت درت 4 
[البقرة:77-71]» فكونه تعالىٰ هو الرت الال الرازق» 0 عل أنه هو 
الاد , للعسادة واه در ها سا والربوبية لا تكون إلا لمن له 
الكمال المُطلق» وأمًّا من اتصف بنقصء فلا يستحق أن يُعبدَ أو يكون إلهًا. 


إذن: فلا يستقيمٌ أن يكون معنئ الإله. بمعنئ الخالق» الرازق» 
المُعطي» المُعرٌَ المُذلّ؛ لأن هذا يعرفه المُشركون ويُّقرّونَ به وواقعهم 
بد لعل ول شيع قر ان 0 ا هرا غ ا 
القرآن: 9 وين سألتهم من حلقهم لقولناَةٌ € [الزخرف:۸۷] فجوابهم عن 
السؤال حاضر. 

فأعظمٌ برهانٍ هو القرآن» فقد نقل لنا عقائدهم» وبين لنا أحوالهم؛ 
فحين تنظر إلى ظاهر أعمالهم» تجد أنهم يطوفونَ» ويحجّون» ويقدسون 
الكعبة» ولديهم شيء من النبواتٍ السابقة» لكنهم يرون أنه لا بأس من 
عبادة اللات والعزئ ومناة الثالثة الأخرئ؛ لأن الإله عندهم هو المعبود. 
ولذلك يلزمهم القرآن بالعبودية لله تعالئ» بما يعتقدونه ويقرُون به من 
ربوبية الله تعالئ؛ فإذا كان الله تعالئ هو الخالق المُذَبرُ قَلِمَ تصرّف 
الغاذة ل فيو شبحانة و قال ال تى للعادة وة دو ما سوا 


لأن له الصفات الكاملةء فله الكمالٌ المُطلقٌ الذي لا نقص فيه أبدًا. 


وقوله: (قالالمقترح#الأسرارالعقلييّ: # معنى هذه الكلمن المشرفنر 
ما نصه: ولفظ الاستثناء ‏ الحقيقن ليس جاريا على ظاهرما يفهمه كل 
قاصر, من أنه نفي وإثبات؛ إذ يلزم منههنا كفر وإيمان: وقد قال الفقهاء: إن 
المقر بعشرةإلا ثلاثت: مقر بسبعت لا بعشرة وينضي منها ثلاثة؛ إذ يلزم أن لا 
يقبلمنهذلك. نعم للسبعت عبارتان: سبعنّوعشرةإلاثلاكز: لكن 
صيغنالنفي أبلغ #إفادة معنى الوحدانية؛ إذ يلزم مته نفي الكميىن 
المتصلروائنفصلتاه. 

قلت: يعنى بالكمي:المتصلت: التركيب ؤذاتالاله جلوعلاء 
وبالكمي: ا ُنفصلت: وجود إله ثان منفصل مُماثل؛ وماذكره من المعنى لد فع 
التناقض 2 الاستثناء لا يتعين ؛ إذ قد اختلف علماء ا لأصول # تقرير ا معنى» 
2 زحو: عشرةإلاثلاثت, فقّالالأكثرون: المراد بعشرةإنماهوسبعت ولا 
ثلاث قرينةّد الت على إرادةالسبعة والاستثناء يوضح أن الراد منا تكلم 
السبعتث: فنطقه بالعشرةإرادة للجزء باسم الكل. وقالالقاضي أيوبكر: 
المجموع وهو عشرةإلا ثلاثة بإزاءسبعة» كأنه وضع لها اسمان: مفرد وهو 
سبع ومركب وهو عشر ةإلا ثلاث وهذا القولالذياختارهاللقترح 2 
كلم ّالوحدانيت. وقيل:المراد بالعشرة هذا التركيب؛ هو معنى عشرة 
باعتبارأفرادها كلها أعني: الثلاث 5 والسبعت معاء ثم أخرجت الثلاثت بإلا 
فبقيت سبعة ثم أسند إليها الحكم بعد الاخراج: فلم يلزم تناقض 2 
الحكم؛ إذ ثبوتهإنماهو للباقي بعد الإخراج» قيل: وهذا القوله والصحيح: 
وأد لذ لك كله مستو فاة 2 فن الأصول, ولايخفى تقريرهذه الأقوال كلها 
#2 كلمن الوحدانيت وبالله تعالى التوفيق) : 


هذا التنازع لا طائل من ورائه؛ فإذا قلت: عشرة إلا ثلاثة تساوي 


إذن: فلا إلة إلا الله تنفى الألوهية الحقّة عما سوئ الله تعالا. 


5 1 و 7 2 ا ل 0 مر ل ” د ع م بيه ام 
وقوله: ((ص) إذ معتى الألوهيتي: استغناء الاله عن كل ما سوادوافتمار 


كل ما عداه نيه فَمَعنَى لاله إلا الله : لآمستغني عن كل ما سواه وَمَفْتَعَرَ 
و ر ب جج جڪ 
اليه کل ما عدا إلا الله تَعالى. 

(ش) تقد م وجه اختيارنا لتغسير ا لكام ال مشرفن بهذا ال معنى» فضسرنا 
معنى الألوهي على سبيل الإفراد» ثم رتبنا عليه معنى التركيب 2 
الكلمرّا شرفت وذ لك ظاهر) : 

5 4 57 5 6 عِِ ع و 

لو قال: معنئ الألوهية الحقة لقبل الكلام» أما الألوهية بمعناها العام 
فلا يقبل؛ لآن الآلوهية بمعناها العام وهي المعبودات فهي موجودة. 
5 00 . 8 ٍِ و 
أما المعبود الحق فهو الذي يكون مستغنيًا عن كل شىء» وكل شىء 
مُحتاحٌ إليه. فلو كان معناها ما ذكره المُصنف. لما عَبَدَ المشركون غير 
لله تعالئ» ولما رفضوا أن يقولوا: لا إله إلا الله؛ لأنهم يعرفون أن معناها: 
أنه لا يستحقّ أن يُعبدَ إلا الله تعالوا. 
الوجودء وانْقدم, والْيَقَاءِ وَالْمحَانَفَسَ للحوادث. والْقَيَامَ بالنّفْسء والتَثَرْهُ حن 
التقائص» ويد خل في ذ لك: وجوب!ا : له تعائى والبصر والكلام؛ اذلو 
نم تجب له تَعَانَى هذه الصمّات» لكان محتاجا إنّى المحدث, أوالمحل: أومن 
يدهع عنهالتقًائص): 

٠ ٠ 4 ٠‏ و 

هذه الأمورٌ التي ذكرها المُصنف لا تندرح تحت مفهوم لا إلة إلا 
الله ؛ لآنه 0 وأن اقام الأدلة على إثبات هذه الصفات لله تعالىا. 

وأن اتصافه تعالى هذه الصفات لاستغنائه» فهو غنيت غنى مُطلقَاء 

5 
وهو واجبٌ الوجود» وواجب القدم» وواجب البقاءِ» ليس له مثيل 


ولا شبيه» وهو قائمٌ بنفسه ليس محلا لشيء» وليس هو محلا للأشياء؛ 
لأن القائمَ بالنفس يأتي على معنيين: عدمٌ الاحتياج إلى المحل؛ وعدم 
الاحتياج إلى المخصص؛ لأنه هو الغني. ۰ ۰ 

وقوله: (( ش)لماذكران معنى الألوهيم التي انفرد بها مولاناجلوعز 
تشتمل على معنيين : أحد هما : استغناؤه جل وعز عن كل ما سواه والثاني : 


افتقاركل ما سواه اليه جل وعلاء أخذ يذكرما يندرج من عقائد الايمان» 
تحت المعنى الأول وهو الاستفناء, فإذا فرغ من ذ لحت يدكرما يئدرج متها 
نحت المعنى الثاني وهو الافتقار: وفوله: ويد خلإ ذ لك وجوب السمع له 
تعالى والبصر والكلام: يعنى: يد خل ة وجوب تترهه تعالى عن النقائص» 
وجوب هذه الصفات الثلاث له تعالى؛ لما عرفت فيما سبق أن الد ليل العقلي 
على إثباتها: كون أضدادها نقائص: ومولانا جل وعز متره عن النقاخص 
بإجماع العقلاء: وقوله: اذ لولم تجب له تعالى هذه الصفات. إلى آخره» بين 
بهذا الكلام وجه استلزام استغنائه تعالى يهذهالصفات, وذ لك يلزم منه 
ثبوتالحاجت لوانتف واحد من تلك الصفات ): 

الله تعالى مُستغن؛ لأنه واجبٌ الوجود. فلو لم يكن واجبّ الوجود 

ا وي ۹ = E‏ ۽ 3 = 5 
لاحتاج إل محدت: لانه حادث» والحادث يحتاج الك محدت.» ولكنه 


ليس بحادث» بل هو قديمٌ لا أول له لهو الأول وَالآْرٌ * الحديد:"؛ فلا 
بداية له تعالى» فهو مُستغنٍ عن المحدِث والمخصص. 

والمُصِنفٌ ذكرٌ استغناءَ الله تعالى عن المُحَدِثْء وعن المحل؛ لأنه 
قائمٌ بنفسوء وأنه مره عن النقائص. وذكرٌ أنه يدخل في تنه الباري عن 
النقائص» وجوب إثباتِ السمع والبصر والكلام له تعالى؛ لأن أضداد هذه 
العنقاات نافد قزذا الى رقن سينا بعية) N‏ يش" أ 


أبكم أعما؛ وهو تعال 4 عن هذه الصفات؟ لآنها نفص . 
وقوله : (ومولانا جل وعزمتره عن النقاخص بإجماعالعفقلاء ): 


هنا لم يرجع إلى دلالةٍ العقل» بل رج إلى دلالة الإجماع» مع أن 

العقلّ يقتضي تنرّه الباري جل وعلا عن النقائص؛ فكما اقتضئ العقل أنه 

قديمٌ دام بلا ابتداء» كذلك العقل يقتضي تنزيهه عن النقائص. 
واكان لسار نميه إبطال الرهية المغمودات إلى القطرة 


0-7 0 


السليمة» كما قال تعالن: * ألم يروا آنه لا يمه وَلَابدِ'مْ سيلا 4 
[الأعراف:58١]»‏ فذكرٌ النقص» ولم يأت بأساليب المتكلمين» من قولهم 
باستلزام الجسمية» ونحوها من العباراتٍ التي يطلقونما في هذا المقام. 
وإنما ذكر القرآنٌ النقص في هذه المعبودات؛ لأن مقتضى العبادة. أن 
ك ال دص او د للك مط لواف مولي كان 
هذا العجلٌ لايسمع ولايدريء فانتفئ الغرض من العبادة. وتحقيقٌ 
مطلوب الإنسانٍ من عبادته هذا غرضٌ صحيح» فما من أحدٍ إلا وهو يطلبٌ 
رحمة الله ومغفرته» ولهذا قال بعضهم: ما من مُستغفر إلا ويبحث عن 
مغفرة» وما من مُصل إلا ويُرِيدٌ ثواباء فالإنسان يعبدٌ ربه جل وعلا؛ طلبًا 
ترت ور اة وسح وه الحساق ات ق عاد ليجل أنه ل 
يسمع فكيف ينفع ؟ فهذه النقائص مُستلزمة لهم. ۰ 

وقوله: ( وقوله: «إذ لولم تجب له تعالى هذه‌الصفات إلى آخره» بين 


بهذا الكلام وجه استلزام استغنائه تعالى لهذهالصفات ): يعنى: أراد أن 


و س س 


بين وجه استغنائه تعالىل عن هذه النقائص» ووجوب هذه الصفات له. 


ولذلك قال: ( ولك يلزم منه ثبوت لحاجن لوانتفى واحد من تلت 
الصفات): أي لكان مُحتاجًا؛ فلو لم يكن قديمًا واجبّ الوجود لاحتاج 


إلى م محدث. ولو لم یکن قائما رنه بنفسه لاحتاج إلى محل وم : مخصص» 
۴ و 

فاستغناؤه تعالىل دليل على اتصافه هذه الصفات. 

وقوله: (أما الوجود., والقدم, والبقاء, والمخالفت للحوادث؛ وأحد جزأي 
معنى القيام بالنفس, وهو الاستغناء عن المخصص, فلا يخفى عليك بعد أن 
وصلت إلى هذا الموضع؛ أن نفي كل واحد من هده الصعات الخمس يستلزم 
الحدوث»وقد عرفت مماسبقأن كل حادث مفتقر إلى محدثسواه.: 
ويتعالى عن ذ لك من وجب له الغنى ا مطلق عن كل ماسواه» فقولنا #2 أصل 
العقيدة:( لكان محتاجا إلى امحدث ): استد لال على وجوبهذه الصفات 
الخمس له تعالى »وقولنا:( أوالمحل):استد لال على وجوب الجزء الثاني من 
معنى القيام بالنفسء وهو الاستغناء عن المحل» وقولنا:( أومن يدفع عنه 
النقائص): اسدد لال على وجوب التدره عن النقائص» الدي يد خل فيه 
وجوب السمع له والبصروالكلام ) : 

قوله: (أماالوجود.والقدم والبقاءء والمخالفن للحوادث... ): ليس 


الوجود. بل وجوب الوجود؛ فهو الذي يستلزمٌ الحدوث» أما الوجود لو 
نفيته لكان عدمًاء والعدمٌ لا يحتاح إلى مُحدِثء فالعبارة هنا ليست 
دقيقة. 


فقوله: ( أن نفي كل واحد من هذه الصفات ا لخمس يستلزمالحدوث) : 
فيه عدم دقةٍ في العبارة؛ فلو نفيت الوجود استلزم العدم» وهل العدم 


يستلزمٌ الحدوث ويحتاج إلى مُحدِث ؟ لا. فتصحيح العبارة أن يقال: 
وجوب الوجود؛ لأنه لو انتفئ وجوب الوجود لصار وجودًا جائڙا» وهو 
الذي يستلزم الحدوث» وهو قد صحّح هذا فقال:( لحان محتاجا إلى 


المحدث. استد لال على وجوب هذه الصفات الخمس له تعالى). 

وقوله: (أوالمحل»استد لال على وجوب الجزءالثاني من معنى القيام 
بالنفس. وهو الاستغناء عن المحل ): لأن القيامَ بالنفس له معنيان كما سبق: 
الاستغناء عن المحل» وعن المخصص. 

وقوله: (وقولنا: أومن يد فع عنه النقائص»استد لال على وجوب التتره 
ع نالنقائص, الذي يد خل فيه وجوب السمع لهوالبصروالكلام) : يعنى: لما 
تنزه عن النقائص» كان لابد أن يتصف بكمالاتها من السمع والبصر 
والكلام. 

وقوله: (( ص) ويؤخذ منه: تتزهه تعالى عن الأغراض في الأفعال 
والأحكام., وإلأ ترما فتقاره إلى ما يحصل عَرَضْه؛ كيف وهو جل وعلاًا لقني 
عن كل ما سواه. وكذا يؤخد منه أيضا: أنه ليجب عليه تعالى فعل شيء 
من الممكتاتولاً تركه؛ |د لووجب عليه تعالى شيء منها عفنا أواستحال 
عمنا؛ كالثواب متلا ٽڪان جل وعز مفْتّقرا إلى د لك الشيء ليتكمل بد: 
إذلاً يجب في حفه جل وعز إلا ماهو كمال له كيف وهو الفني جل وعلاً 
عن كل ماسواه ) : 


قوله: (ويؤخذ منهتترهه تعالى عن الأغراض #2 الأفعال 


والأحكام) : 

هذا نفي للحكمة والتعليل والسببية» وهذا أمرْ مُشكل؛ لمخالفته 
اھ ` 

نقول: أولا: لفظٌ الغرض مُجرد مُصطلح اصطلحتم عليه» لم يرد في 
النصوصر» ولم بُذكر في كلام السلفي ولما كان إثباتها يُوهم النقصّ» ونفيها 
مسد ليق يان لالم E‏ 

ثانيًا: أنهم يقصدون من نفي الغرضء نفي الحكمة عن الله تعالئ» وهذا 
مُخالفٌ للمعقول والمنقول؛ فالله تعالى موصوفٌ بالحكمة. والحكمة هو 


١(‏ ) يقول الإمام ابن القيم مُبِيئا معاني هذه الألفاظ المُخترعة: «ومُرادهم بالأعراض: الصفات 
التي تقوم بالحي؛ كالسمع» والبصرء والقدرة» والإرادة» والكلام؛ فلا سمع له» ولا بصرء 
ولا إرادة» ولا حياة» ولا علم» ولا قدرة. ومُرادهم بالأبعاض: أنه لا وجه له ولا يدان»ولم 
يخلق آدم بيده» ولا يطوي سماواته بيده» ولا يقبض الأرض باليد الأخرئ, ولا يمسك 
السموات على إصبع» ولا الأرضين على إصبع» ولا الشجر على إصبع» ونحو ذلك مما 
أخبر به عن نفسه» وأخبر به عنه رسوله الصادق وَل ومُرادهم بالأغراض: أنه لا يفعل 
لحكمة» ولا لعلة غائية» ولاسبب لفعله. ولا غاية مقصودة. ومُرادهم بالحدود والجهات: 
مسألة المباينة والعلوء وأنه غير بائن عن خلقه» ولا مستو على عرشه. ولا ترفع إليه الأيدي» ولا 
تصعد إليه الأعمال» ولا ينزل من عنده شيء؛ ولا يصعد إليه شيء» وليس فوق العرش إله يعبد. 
ولا رب يُصلئ له ويسجد» بل ليس هناك إلا العدم المحضء الذي هو لا شيء» ابن القيم: 
مدارج السالكين؛ دار الكتاب العربي - بیروت» ط1515./اه(7/ .)77١‏ 


أن يفعل شيئًا لشىء؛ فالله تعالئ جعلّ الشمسّ ضياءً» والقمرّنورًاء 
وجعل الهواءَ للحياةء والطعامَ للأكل والشبع» والماءً للري» ولذا فكلام 
الكضن فيه تظرع وهو ا محف 


وقوله: (ويؤخذ مندهأيضا: أنه لا يجب عليه تعالى فعل شيء من 
الممكنات ولا تركه؛ إذ لووجب عليه تعالى شيء منها عملا أواستحال 
عقّئًا؛ كالثواب مثا لكان جل وعلامفتقرا إلى ذلك الشيء ليتكمل بد ؛ 
إذ لا يجب حقه جل وعزإلا ماهو كمال له. كيف وهو الغني جل وعلاعن 
كل ما سواد؟ ) : 
من مُقتضئ حكمة الله تعالی» أنه لابد أن يفعلء فإن قيل: لَّمْ يُرسل 
الرّسلء كان هذا طعتا في حكمته» ولذا عاب الله تعالئ على القائلين مهذاء 
ا 5 اس ير م یر عاص و L2 e‏ ع وري رر ص الى سس 
فقَال تعالی: # وما قدروا الله حى قدروء إذ قالوا ما أنزل الله عل شر من سَىَو * 
کے 
[الأنعام:١‏ 4] فجعلوه مبذا القول عابتا _- تعالئ الله -» وفل نزه الله تعالیٰ نفسه 
ا 7 1 ودج O cles‏ ہے ےم کک بے ص س 
عن العبثِ» فقال جل شأنه: ٭ أفحیبتم انتما خلقتكم عبشا وأئکہ ینا لا 
¢ ص 5 ع 0 و 
حون € [المؤمنون:١٠٠]ء‏ فنحن نجزمٌ أن الله تعالئ لا يفعل ذلك. 
والله تعالیٰ قد وجب على نفسه أشياء» كما قال تعالى فى الحديث 
2 أ - rr‏ ر 00 ب ا ره r e‏ 
القدسي: « يا عِبَادِي إن حرمت الظلم على تفي و جعلته بي مَحَرّمًا 


کے کر کر 


فلا تَظَالّمُوا »' فلا يظلم ربك أحذا. 


.)۲٥۷۷(ح أخرجه مسلم في صحيحه‎ )١( 


ومن هنا يتبيّنُ خطأ قوله: بأنه لا يجبٌ عليه شيء»؛ فيُمكن أن يُرسل 
الرسلء ويمكن ألا يُرسلهم. 

والقولُ الصحيحٌ: أنه مُمكن من حيثٌ إنه قادرٌ أن يفعلّ» فلا أحدّ 
يمنعه» فهذا معن صحيح إذا نظرت إلى قدرتهء والقرآنُ أشارٌ إلى هذاء 
كما في قوله تعالئ في قصة عيسئ وأمّه عليهما السلام: # كل فَمَن 
ملك مس آله سیا إن أراد أن هللت بهلت الْمَسِيحَ ّت مریم AE‏ 
ومن ف الْأَرَضٍ بيصا * [المائدة:۷٠].‏ كل من نظرَ إلى عدله يكم 
جزم أن الله تعالئ لا يفعل ذلك ونحن نجزمٌ أن الله تعالئ لا يفعل ذلك 
وليائه وأصفيائه. 

والناظر ف في أدلة القرآن التي تدلّ على البعثِ کقوله تعالىا: # أَفْتَجْحَلُ 

سيین رین مالک کف کون € [القلم:ه-5] وغيرهامن الآيات 
والسياقاتٍ التي دل علئ وجودٍ بعثِ وحساب» فيها دلالة علئ ما أشرنا 
إليه» من أن الله تعالئ قد حرّمَ الظلم على نفسو المُقَدسة. 


E 


ل مانام اوه و اخق كل ا 

وفي الواقع» حين ترئ شخصًا عاقلاء تجزم أنه لا يُمكنْ أن يخرجَ 
عاريا بين الاس في قارعة الطريق» فحكمتٌ عليه بذلك لعلمكٌ بكمالٍ 
عقله وعلو أخلاقه» فهما يمنعانه من الوقوع في مثل ذلك. 

ركان والح بيهم كن عن مر كما عداو رسكيو انه 
لا يفعل ذلك. 


وقوله: (( ش )الغرص ال منفي عنه تعالى : عبارة عن وجود باعث يبعته 
تعالى على إيجاد فعل من الأفعال» أوعلى حكم من الأحكام الشرعيت: من 
مراعاة مصلحت تعود إليه تعالى أوإلى خلقه. ولا خفاءأن كلاالوجهين 
مستحيل على الله عزوجلء وأما عودها إليه تعالى: فلما يلزم عليه من 
احتياجه تعالى إلى أن يتكمل بمخلوقه» وأما إلى خلقه: فكذن لك أيضا ما 
يلزم عليه من دفع النقص عنه تعالى يخلق المصلحة لخلقه -تعالى عن 
ذلكت- ود فع النقص كمال: فيلزم أيضا 2 هذا القسم الثاني : احتياجه جل 
وعلاعنذ لت إلى مخلوف» وهي المصلحيى التي توجد لاخلقه تعالى؛ 
کالثواب وزحوه؛ ليتكمل يها : ويتعالى عن ذ لحك كله من وجب لهالفتى 
امُطلق تبارك وتعالى» فقد استبان أن أفعاله جل وعزوأ حكامه كلها لا 
علي لها باعثت, وإنماهي بمحض الاختيار وماراعى تعالى من مصالح الخلق» 
فبمحض فضله» ولا حق لأحد عليه تعالى. فأشرنا 2 أصلالعقيدةالى القسم 
الأول بقولنا:( ويؤخذ منه تترهه تعالى عن الأغراض )إلى قولنا:( عن كلما 
سواه )؛ وأشرنا إلى القسم الثاني بقولنا:( وركذا يؤخذ من هأيضاأنه لايجب عليه 
تعالى فعل شيء من الأمكنات ولا تركه ) إلى آخره ) : 

قوله: ( الغرض المنفي عنه تعالى: عبارة عن وجود باعت يبعثه تعالى 
على إيجاد فعل من الأفعال »أو على حكر من الأحكام الشرعيت: من مراعاة 
مصلحنٌ تعود اليه تعالى أوإلى خلقه ) : 


نقول: أليس قد خلق الله تعالئ أشياء تعودٌ مصلحتها إلى الناس ؟ 
بلئ» ولذلك من أعظم الأدلة على الربوبية: دلالة الخلق والعناية؛ 
فالقرآن مليء بذكر أدلة العناية الربانية: # ماي ءالا رَيَكْمَاُكَزْبَان 4 


١١:نمحرلا[‎ 


وهذه السياقاتٌ في العناية الإلهيةٍ الربانية» تجدها ذُكرت بأدق 
التفاصيل في القرآن؛ في الشمس والقمرء والليل والنهار» والسمواتِ 
والأرض» وفي عجائب خلت الإنسانء والأنعام حت ممايدعو إلى 
التعجب في تمام الخلتق وكماله. ۰ 

وتجد آثارَ هذه العناية الربانية في القوانين ن التي وضعها الله تعالئ 


لمصلحة الإنسانء ومهذه القوانين أمكن ا اا الحديدفي جو 
السماء» ولو وضع مسمارٌ في البحر لما طفا علئ سطحي. وهذا كله 
استفاده الإنسان من قوانين السببية» التي جعلها الله تعالئ في هذا الكون 
الفسيح. 

وعليه: فلا يُمكنٌ إنكارٌ هذا كله بجرة قلم» في أمثال هذه العقائي التي 
تقرّرُ نفي السببية» مع أن الناس كلهم يُدركونٌ أن الماءَ يروي» والنارٌ 
تحرق» ومن كتم أنفاسه مّدةَ دى به إلى الوفاة. وأتعجبٌ هناء كيف 
سيقضي القاضي إن كان أشعرياء في شخص تسبّبَ في قتل آخر بتغريقه, 
أو تحريقوء أو كتم أنفاسه ؟ إن حكم عليه بالقصاص فقد أعملٌ السببية 
وهو يُنكرها؛ لأنه ليس هو من قتله على مذهبي» بل الله تعالئ هو الذي 
قتله» حين وضع الشخص يده في فم القتيل ! 

ومن يُنكرٌ الأسباب» ويقول: إن السيف لا يقطع» فما الذي سيحكم 
به إن تعدّى شخصٌ علئ آخر بالسيف وقطع به رأسه ؟! على مذهبه 
لا يُحكم عليه بالقصاص؛ لأن السيف لا يقطع. وكذا لو رمئ أحدهم 


5 خصًا في نار مث تعلة فقتل ہاء فلا يُحكَم عليه بالقصاص؛ لأن النار 
لا تحرق» لأنه لم يكن منه إلا مجرد الرمي في النار» فإذا أراد الله تعالئ 
إحراقه أحرقه» وإن لم يُرد لم يحرقه ! وهذا عبث؛ لأن الناس تتعامل مع 
ل ل داس لات و اا 5 


إلغاؤها باسم العقيدة. 


يفا 


وقوله: (ولااخفاءأن كلا لوجهين مستحيل على الله عزوجل...): 

نقولٌ: ما الذي يمنع أن يجعلّ الله تعالئ في النار قوة الإحراقٍ ؟ 

وهنا ينبغي أن يُقَرّقٌ بين إحراق النار بطبعهاء وبين فعل الله تعالئ» 
فالنادٌ هي التي تحر بخاصية جعلها الله تعالن فيهاء فهو شبحانه وتعالن 
الذي جع فيها قوة الإحراق» فهو الفاعل ومسب الأسباب» فما 
المُشْكِلٌ في ذلك ؟ 

وقوله: ( فقد استبان أن أفعاله جل وعزو ا حكامه كلها لا عل لها 
باعثت وإنماهي يمحض الاختيار, وماراعى تعالى من مصالح الخلق فبمحض 
فصلك ) : 

هنا آثبت مُراعاةً مصالح الخلق» فناقضّ مذهبه» ووقع في إشكال. 

وقوله: ( ولا حق لأحد عليه تعالى... ): 

انين لاحل ملق » الاما اا هال عل شه ا 


وفضلاء وليس هو واجبٌّ عقلئ كما تقوله المعتزلة» بل هو واجبٌ أوجبه 


على نفسه رحمة وفضلا. والله تعالئى حكيم» ومن حكمته أن يفعل شيئًا 
لشيءء» ويُرتبٌ شيئًا علئ شيء؛ فجعل الجنة نعيمًا لأهلها بسبب 
الأعمالء وإلا فنحن لا نستحق الجنة بمُجردٍ الأعمال» بل بفضل الله 
تغال' ورحمتة» لكن الأعمال سبتٌ لدخولها. ا 


وقوله: (( ص) وأما افتقار كل ما سواه !ليه جل وعز فهو يوجب نه 


تَعَانَى الحياة:وعمومالفٌّدرةوالارادة والعلم»؛ إذ نَوانْتَغَى شيء منهاء نَمَا 
أمكن أن يوجد شيء من الحوادث فلا يفْتَقَر إليهاشيء؛ كيف وهو الذي 
يَفْتَمَرَإِنَيه كل ماسواه ) : 

ع 1 0 و 4 1 ص 

اعاد المصئف الاستدلال عل هذه الصفات» وقد سبق إيرادها وبيانماء 
ان ص 1 أ 5 0 ع 1 ته 
فذكرٌ أن الخلق يُوحِبٌ إثبات هذه الصفات الأربع» وهو مُخالف للمنهج 
العام للمتكلمين في إثباتِ هذه الصفات كما مرّ معنا. 

وقوله: ((ش) هذا شروع منه 2 ذكرما يندرج تحت المعنى الثاني الذي 
تضمنه معنى الألوهية, ولا خفاء أن وجوب الافتقار !ليه تعالى» يستلزم 
فدرته تعالى على إيجاد الشيءالمفتقر فيهإليه: وذ لك يستلزموجوب 
اتصافه با لمدرة وا لا رادة وا لعلم» العامي لجميع متعلقاتها؛ لما عرفت فيما 
سبق» من وجوب توقف تأثيرالقدرة على الارادةوالعلم ويستلزم أيضا 
وجوب اتصافه تعالى بالحياة؛ لوجوب توفع وجود تلك الصمات على 


صف الحياة): 

ذكرٌ المُصنفٌ وجة الاستدلال على إثباتِ هذه الصفاتٍ الأربع: وذلك 
أنه إذا حل دل على علمه وقدرته وإرادته. فمثلا: علق الله تعالن للإنسان 
يذل على هذه الصفات؛ فاجتمعت في الخالق هذه الصفات من الوتقانٍ. 


الذي هو دلي العلم عند المتكلمين» والتخصيص بالذكورة والأنوثة 
وغيرهاء الذي هو دليلٌ الإرادة عندهم» والفعل الحادث» الذي هو دليلٌ 
القدرة عندهم. فالمُصنف جعل الدليل عليها قائمًا على الفعل الحادث. 

وقوله: ((ص) ويوجب له أيضا الوحدانية؛ إذتوكان معه تان في 
الألوهيت. لَمَاافْتَمَ رإنليهدشيء؛ للروم عجزهما حيتئذ؛ كيف وهوانذي 
يَفْتَمر اليه كل ماسواه تعالی. 

( ش) قد تقدم لك 2 برهان الوحدانية: أن وجود إله ثان له يستلزم 
عجزهما معاء اتفقا أواختلفاء.والعاج زلا يوجد شيئًاء فلايفتقر إليه شيء): 

هنا اختصرٌ المُصِنفٌ الدليلَ على هذه الصفة» والمتكلمون يُثبتون 
صفة الوحدانية بدليل التمانع. والمُصنف ذكرٌ في إثباتها طريقا آخرء فقال: 
(أنوجود إله شان يستلزم عجزهماءاتفقا أواختلضا): يعني ثبت لهما 
العجز ني الحالين» ففي حال اتفاقهماء حين يتفقان ويتعاونان فهما 
عاجزان؛ لأنهما لا يستطيعان الاستقلال؛ فلا يستطيعٌ أحدهما أن يستقل 
بنفسه» أو لا يستطيعان فعل شيء واحد؛ لأنه لا يكون مقدورٌ بين 
قادرين» فينفون حدوث الشيء من عدة جهات» فعدمٌ حدوثه يستلزم 
العجز» فلا يستحق أن يكون أحدهما إلهًا. 

ودليل التمادم دليل عقلئٌ صحيح. يقوم علئ أنه لاإلةمع الله تعالی 


يُنْدِع» كما قال تعالئ: « وان فيسَآءاهَةٌ] لا اله لفَسدكًا € [الأنبياء:77]. 
وير شيخ الإسلام ابن تيمية“ أن هذا الدليل يُذكرٌ في مساق إثباتٍ 


٠ ۹‏ ۰ 4 >" * م 5-3 ١‏ م 
الالوهيةء وبعضهم يراه في مساق إثباتِ الربوبية» وبينهما تلازم. ووجهة نظر 
شيخ الإسلام: تقومٌ على أن هؤلاء القوم ما كانوا يشركون في الخالقية 
فما كانوا يقولون: إن مع الله خالقا آخرء ولذا سيق في إثباتٍ الألوهية 

وكثيرٌ من العلماء حتئ من المعاصرين» يسوقونه في مقام إثباتٍ الربوبية. 

وقوله: ((ص) ويؤّخذ منه أيضا: حدوث العام بأسره؛ إذتوكانشيء 
منه قد يماء كان د لكالشيء م مستغنیا عنه تَعَائَى» كيف وهو جل وعز 
الذي يجب أن يَفْتَمَ رَإِنَيَهو كل ماسواه): 

أي شيءٍ تتصوّره قديمّاء فلا مُفتتحَ لوجوده. ونتبه إلى السؤال الذي 
ى 7 لط 8 2 ع 
يرد عند بعض الناس: من خلق الله ؟ نقول: هذا سؤال باطل» لابدآن 
يُصحّح؛ لأن السؤال إنما يتوجّه إلى الحادث. فقولهم: من خلق الله ؟ 
يتناقض مع اعتقادهم أن الله تعال قديمٌ لا مفتتحَ لوجوده. 

فأئّ شىء تعتقده قديمّاء لا يتوجّه إليه هذا السؤال؛ إذ كيف يصيدُ 
القديمٌ الذي لا مُفتتحَ لوجوده مخلوقا ؟! ولذا فالفلاسفة القائلين بقدم 
الأفلاكِ» يرون أنها غير مخلوقةء ولكن العجرّ المُلازْم لها ينفي قِدمها. 

0 و‎ 2 ٠ ٠ 

فالعجز الذي يُرى في الشيء» دليل على أنه ليس قديماء بل هو مُفتقرٌ 


(1) انظر: ابن تيمية: درء تعارض العقل والنقل: ه/ 11۲ 


مُحتاحٌ ليس بغني» مُمكنُ ليس بواجب. فالإمكان يدل على الاحتياج 
إل الواجب» اذو يدل على الاحتياج إلى القديم. 

وعليه: فلا يصح السؤال عن الله تعالئ بصيغة: من خلقه ؟ لأن 
السؤال غلطٌ في ذاته» يحتاح إلى تصحيح. وهذا كما لو قال شخصٌ: 
كيف يُحلّبُ هذا الثوب ؟ فيّقال: هذا السؤالٌ غلطٌ في ذاته؛ لأن الشوب لا 
حلب أصلاء وكما لو بل في مسال المواريث: مات عن زوج وزوجة 
وثلاثة أبناء» فهذا السؤالٌ غلط؛ لأنه لا يُتصوٌرُ في الواقع اجتماع الزوج 
والزوجة في مسألة واحدة. فإذا اجتمعا فمن الميت ؟ 

إذن: فالقديم مستغنٍ لا يتوجّه إليه السؤال السابق. 

وقوله: ((ش) قد عرفت بالبرهان فيما سبق, أن ما ثبت قد مه استحال 
عد مه فلوكان شيء من العالم قديماء لكان ذلك الشيء واجب الوجود› 
لا يقبل العدم أصلًا سابقًا ولا لاحمًاء وإذا كان لا يقبل العدم لم يفتقرإلى 
مخصص» كيف وكل ماسواه تعالى: مفتقر إليه غايتالافتقارابتداء 
ودواماء فوجب إذا الحدوث لكل ما سواه جل وعلا) : 

قوله: ( قد عرفت بالبرهان فيما سبق, أن ماثيت قدمهاستحال 
عدمه): لا يحتاج أن يقول: ما ثبت قدمه استحال عدمه» فلو قال: لا تنوجّه 
إليه الخالقية لكفئ» ولو قال: إنه قديم لكفئ؛ لأنه استغنئ عن الخالق يقدمه. 

وقوله: ( وكل ما سواه مفتقرإليه غاي الافتقارابتداءودواماء فوجب 


إذًا الحدوث لكل ما سواه جل وعلا) : كيف يقول: هو ممكر”ة؛ لأنه مفتقر إلى 


الله تعالئ ؟ فهذا مُصادرة على المطلوب؛ لأن أي شىء تقدّره مُمكنّاء فلا 
يُمكرٌٌ أن يكون قديمًا؛ لأنه مُفتقر إلى الله تعالى » فهنا نفيتٌ 


7 ِ 
شرل يجا لاتنفي القدم أولاء ثم تقول: كل شيءٍ مُحتاح 
إلئ الله تعالئ» بل أثبت أن الله تعالئ هو القديم» ثم أثبت أن كل شيء 
مُحتاج إليه. 
وقوله: (( ص) ويوْخَد منه أيضا: أن لآ تأثير نشيء من الكائتات في أَخّر 
مء ولا من يُسْتَفْنَيَ ذ لڪ الأكَرُعَنَمَوَلأَنَا جَلْوَمَن كَيْفوَمُوَانُذي 
يمْتَقر ليه كل ما سواه عموما وعلى كل حال: هذا إن قدرت أن شيئًا من 
الكائنات يؤثر بطبعه. وأما إن قدرته مؤثرا بمَوة جعلها الله تعالى فيه 
كما يزعمه كثير من الجهلن: فذلك محال أيضا؛ لأنه يصير حيتَئد 
مولآنا جل وعزء معّتّقرا في إيجاد بعض الأفعال إلى واسطن وذلك باطل؛ 
لما عرفت قبل من وجوب استغتائه جل وعز عن كل ما سواه. 
( ش ) للا شك أنه لو خرج عن قدرته تعالى ممكن ماء لم يكن ذ لت 
الممكن مفتقرا إليه تعالى؛ بل إنما يفتق رن أوجده» كيف وكل ما سواه 
مفتقرإليه غايةالافتقار. وبهذا يبطل مذهب القدريت, القائلين بتأثير 
القدرةالحاد خ7 2 الأفعال» مياشرةأوتولد أويبطل مذهب الفلاسفي» 
القائلين بتأثيرالأفلاك»ويبطل مذهب الطبائعيين ›القائلين بتأثير 
الطبائع والأمزج: ونحوها؛ ككون الطعام يشبع»والماءيروى»وينبت› 
ويطهر: وينظم, والنار تحرف والثوب يسترالعورة, ويقي الحرواليرد »ونحو 
ذلصممالاينحصر. وهم 2 اعتقادهم التأثير لتلك الأمورمختلفون: 
فمنهم من يعتقد أن تاك الأمورتؤثر2 تلك الأشياء التي تقارنها بطبعها 
وحقيقتهاء فالا بن دهاف: ولا خلاف ‏ كمفرمن يعتقد هذا . ومنهم من 
يعتقد أن تلك الأمورلا تؤثر بطبعهاء بل بقوة أود عها الله تعالى فيهاء ولو 
نزعها منها لم تؤثرء قال ابن دهاق: وقد تبع الفيلسوة على هذا الاعتقاد 
كثيرمن عامنّا مؤمنين ‏ ولا خلاف 2 بد عت من اعتقد هذا وقد اختلف 2 


كفره ؟ واُؤمن المحفّق الايمان من لم يسند لها تأثيرا البتتّ, لا بطبعهاء ولا 
بقوةوضعت فيهاء وإنما يعتقد أن مولانا جل ومعلا قد أجرى العادةبمحض 
اختياره؛ أن يخلق تلت الأشياء عندهالا بهاولا فيهاء فهذا 
بغضل الله تعالى ينجو من أهوال الآخرة, وأكثرمااغتر بهالمبتد عن: 
العوائد التي أجراها جل وعلاء وظواهرمن الكتاب والسنت لم يحيطوا 
بعلمها . والحاص لأن عمد تهم العظمى التقليد لمالا يصاح تقليده ولا 
الاقتداءبه, من عوائد وغيرهاءوتركواالأنظارالزكيتالعقليت 


المستضيئة بأنوارالكتاب والسنت): 

الإشكالٌ أنه جعلّ اعتقاد هذه الأشياء مُصادمة للعقيدة» وهو 
اعتقاد أن الماءَ يروي» والنارٌ تحرق ونح و ذلك. وهذه مُبالغات 
تسرّبت إلى بعض العبّادٍ والزَهّادِء فبعضهم يرئ أن الحصولٌ على 
درجة التوكل واليقينِ يكمن في ترك الأسباب؛ كأن يذهب إلى الصحراء دون 
زاده ويعتق دون أنه م بهذا ُحقّقَونَ مقام التوكل واليقين» وهذا يسن 0 
أثرَ هذه العقائد المُتسرّبة إلى أمثالٍ هؤلاء» فأبو حامد الغزالي يَسْجَعْ على 
مثل هذه الأفعال. وقد تصدّئ لهم العلماء» ومنهم ابن الجوزي في كتابه: 
لين اا 

IAA‏ رل ا 

وَككَرَودُوأ دك حَي رار اَمَو € [البقرة:۹۷٠]»‏ ويق ول النبي كلا 


(١)انظر:‏ ابن الجوزي: تلبيس إبليسء دار الكتب العلمية» بیروت» ط۲ ١۰٤۱ھ .)١5١5(‏ 


للرجل: ١‏ اعقّلها وتوكل “'» والنبي بيا فع الأسبات؛ فاختفئ في الغار, 
وأمرٌ المرأةً أن تخفي آثارَ أقدامهماء واستأجرٌ دليلًا خرينًا يدلهم الطريق» 
کر ۳ ع 1 ات عِ ع 
ولبس لا مته -اي درعه- يوم احد. فالنبي ب كان يفعل الأسبابَ ويامر 

بها. 


ولذا يجب اعتبارٌ السببية» وتصحيح مفهوم التوكل» وإصلاح الخلل 
الذي اعتراه. بسبب هذه العقائد. ۰ ۰ ۰ 

ومن هنا تجد التناقص واضحًا بَيْنَ حرص الشخص ودوافعه الطبيعية؛ 
فتجده أحرص ما يكون في أمور الدنياء وني غيرها تجده أشدّ الناس تفلا منهاء 
فيعول السببية حسبَ مزاجه ورغباته؛ فإن كانت في الدنياء كان من أحرص 
الناس على الأسباب» فلا يترك سيا إلا فعله. حتئ ربما وقح في الأسباب 
المحرّمة غير المشروعة. وإذا كان في العبادات» يقول: إن الله تعالئ هو 
الهادي» فان شاء صارَ جبريًا أو قدريًا حسبَ مزاجه ورغبته وشهوته. 

والخطرٌ هنا: هو إدراح هذه الأشياء الطبيعية التي أودعها الله تعالى في 
العقل» في جملة العقائد. وترتيبٌ الأحكام عليها. 

وقوله: ز وتا نفد أن مو تان اسل روصلا قد اجسرئالعاذة محف 
اختياره؛ أن يخلق تلك الأشياء عندهاء لا بها ؛ ولا فيها ) : 


هذا كلام فاسد» وإلا فأين الدليلٌ عليه ؟ فلا دلي يويد هذا الكلام 


.)١٠١٠۱۷(ح أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب صفة القيامة» باب‎ )١( 


لا من القرآنٍ ولا من العقل» بل حت كلام العلماء مُخالف لهذا المعتقد؛ 
فإنهم رتبوا العقاب على من رمئ أحدًا في النار فأتلفه» ولم يقولوا: 
لايترتب عليه شيء؛ لأن النارٌ لا تحرق ! 

والقرآن يُشيرُ إلى باءِ السببية كثيراء ولم يأتِ في موضع واحدٍ أنه ذكرٌ 
بدلّ الباء: عندها ا وياد القرآن أفصح الكلام 
واوا كينا يدل عار سناد ترام هه الفضية: 

لا مانم أن يفعل الله تعالئ شيئًا لشيء» لكن ثفاةً السببية يقولون في 
حجتهم لنفيها: إذا كان الله تعالئ يفعل شيئًا لشيء» فقد استكملٌ به» أي: 
استكمل بالعلةء يعني: كأنما كان ناقصًا فاستكمل. 

ونقول في الردٌ عليهم: أن نجعلٌ الحكمة مثل الفعل؛ ووجهه: أنهم 
بقرتو : إنه لأ غا لكي شرن دا4 نمال حل البسمزاتك 
والأرضصّء فهل كان قبل خلقهما ناقصًا فاستكملٌ بهما ؟ يقولون: لا 
نقول: إذن: لماذا إذا فعل الشيء لمحض الإرادة لا لحكمة: لم 
صر مُستكولا بهاء وإذا فع الشيء لحكمةٍ صارٌ مُستكولا بها ؟ وإذا 
عرضت هاتين الصورتين علئ العقل» وقلت أيهما أقرب إليه ؟ قيل: من 
يفعلٌ لحكمة أقربُ إلى العقل ممّن لا يفعلٌ لحكمة. 

والحكمة غا ۰ 

اكه تغود ال الالوف. 


1- وحكمة تعودٌ إلى الخالق» وهي صفة من صفاته. 


سوا الج اسار ارا يستكمل مهاء فكان ماذا ؟ فهذه 
صفاته» وهي كما تقولون: إن الذات تستكمل بالصفاتء فكان ماذا ؟ 

لكن يُشكلٌ عليهم مسألة التسلسل؛ يعني :إذا قلنا: يفعل لحكمةٍ أدئ إلى 
التسلسل» يعني: من علةٍ لعلة» ومن علةٍ لعلة حتئ تتسلسل. 

نقولٌ جوابًا عن ذلك: نحنٌ نقيس الحكمة على الإرادة التي ثبتو ناء فهه 
يقولون: إنه يفعل بالإرادة» فنقول لهم: كيف تفهمونٌ الإرادة ؟ 

هم في شبهتهم يقولون: إذا كانت الحكمة قديمة» كان ما يفعله قديمًا. 
قلنا لهم من باب المُعارضة: أليست الإرادة التي تثبتونها قديمة ؟ قَلِمَ لم 
تصر المُرادات قديمة ؟ وهذا فقط من باب المُعارضة والردٌ عليهم. وإلا 
فأهلٌ السُنة والجماعة لا مانعَ عندهم» من أن تكو الإرادةٌ والأفعالٌ 
فلت وعنده مُراداتٌ وأفعال دد 

ويرد عليهم كذلك بما ذكره شيخ الإسلام ابن تيمية في التدمرية» من أن 
القولٌ في بعض الصفات كالقول في بعضها الآخر؛ فكما يقولون في الإرادةٍ من 
أن لها حقيقتين: حقيقة تليق بالله تعال» وحقيقة تليق بالمخلوق» فقولوا 
كذلك في الحكمة وباقي الصفات التي تنفونها”"". 

وإذا قِيلَ: أيهما أكمل: من يفعل لسبب» أو من يفعل عبتا دون سبب 


١١4 انظر: أحمد بن عبد اللطيف: شرح الرسالة التدمرية:‎ )١( 


بل لمحضي الإرادة ؟ فالجواب: أن الذي يفعل لسبب وحكمة أكملء 
فیقال لهم: كيف تجعلونها نقصًا والله تعالیٰ یستکمل بها ؟ ونقول: ولو 
كان يستكملٌ بهاء فإذا كانت لحكمةٍ تعودٌ إليه» فهي صفة من صفاته. 
فكان ماذا ؟ فكأنما تقولون: إن الله تعالیٰ يستكملٌ بصفاته» فنقول: هو 
كذلك؛ فالله تعالیٰ بذاته وصفاته. 

أا السببية فلا حُجة لديهم يمنعونها به» بل أدلة القرآنِ على خلافٍ 
قولهم؛ يقولُ تعالئ: ٠‏ ذَلِكَ جَرَسَهم یما کفروا وهل ري إلا الْكَثُورَ » 
[سبأ:10]» فين الله تعالىا أسبابت هذه العقوبات التي حلت بالأمم السابقة. 
وذلك بسبب كفرهم وعصيانهمء ثم قال جل وعلا: « سُْنَّهَ أنه في 
اریت کان قل ول دل يد ايديل € [الأحزاب:57]. 

إذن: فلا الشرعٌ يُساندهم ولا العقل يُوْيّدهم؛ فإن كل عاقل يدرك 
ويعرف أن النارَ مُحرقة» وأن الماء مُرو» وأن الطعام مشبع. ۰ 

فعجيبٌ من المتكلمين محاولة إلغاء ما دلت عليه الفطرّة» وأدركه 
العقل» وأثبته الشرعٌ ! 

وهم يقولون: إن الله تعالئ يفعل عندها لا بهاء وكمّروا الفلاسفة 
الاين يقو لوون: اباق بعل دان :ويقولون لين فال داه اا 
او نات ]نه لعي ول کی ران 


نقول: إذا كانت النارٌ تحرق عندها لا بهاء فلم قال الله تعالى للنار: 

# تاز نی برد اوس ما رهي € الأنبياء:14]» فهي علئ مذهبکم لا 
تحرق» فهي لا حاجة لها بهذا الخطاب» لكنه خاطبها بنص القرآنٍ. فلو 
كان مذهبهم سليمًا لتركها دون خطاب؛ لأنها لا تحرقٌ أصللاء ولو وقع 
فيها إبراهيم عليه السلام لن تحرقه» ولكن إنما خاطبها الله تعالى بذلك؛ 
لأن من طبيعتها التي جعلها الله فيها وأودعها إياها الإحراق» ولذا قال 
لھا: كوف برداوسل ماعل هيم *. 

ولايُمكنٌ أن يُقال: يتردبٌ على القول بذلكء أن الإنسان يستقلٌ 
بالفعل؛ لأن الله تعالئ خلقه وخلقٌ عمله» كما قال تعالىا: # وال حلفي 
ومام 4% [الصافات:15]» فهو الذي شاء أن 0 بالعين» ولو شاء ألا 
تبصر ما أبصرت» وأنت تبطش بيديك» ولو شاء ألا تفعل لأشل يديك؛ 
0 وما اء ونإ ل أن ياء آنه رت الْعْلْمِيتَ # [التکویر:۲۹] ولكن جعل الله تعالىل 
للعبد إرادة ومشيئة. 

ولتقريب العلاقة بين القدرة الإلهية» والقدرة الإنسانية» اضرب مثلا 
بالكهرباء: 

أنارها المسؤولٌ عنها بضغطة زرء والذي جاءً بها الشركة المختصّة 
بالكهرباء» فمن تأخرٌ عن سدادٍ المُستحقاتٍ قطعت عنه الكهرباء ولو 
جهد المُستهلك لفتحها لم يستطع» ولو ضغطً على زر الكهرباء لم ينفع 
فلا يسوغ له أن يحتج عليهم بأنهم هم من أرسل الكهرباءء فَلِمَّ يرسلون 


إليه فواتيرٌ السداد؛ لأنه هو من استخدم الكهرباء» فعليه سداد مُستحقاتها. 

وكذلك الله تعالئ هو الذي خلق فيك الروح» وجمّلك بالأعضاء 
والجسدء فلو شاء أن يهديكٌ ويشرح صدرك للإسلام أعانك» وإن لم 

يشأ تركك وشأنك 9# نوا أله فنَسِيهَمم #* [التوبة:۷]. ولذلك ينبغي على 
المرء أن ينطرح بين يدي الله تعالى» ويطلبَ منه العون. والهداية 
والتوفيق» والسداد. 

إذن: فالمرءٌ ليس مُستقلا في مشيئته» فمشيئته تحت مشيئة الله تعالى 
وقهره» لكن جعلّ له الإرادة والاختيار؛ كشركة الكهرباء» حين أرسلت 
للمستهلكِ فاتورة السداد, بناءً على استهلاكهٍ إياها واستخدامه لهاء فهو 
المسؤولٌ في اختياره للأدوات الكهربائية» رخيصة كانت آم غالية الثمنء 
وهم حين أرادوا قطعَ الكهرباء عنك قطعوهاء ولله تعالئ المثل الأعلئ. 
والفرق كبير جدّاء لكن أردت فقط تقريبّ الصورة للذهن» والردٌ على 
القائلين: أن من أثبت السببية» صار مُستقلا بفعله» فكيف يكون مُستقلا 
بفعله» وهو تحت قبضة الله تعالئ» وقهرهوء وجبروتوء وإرادته ؟ فهذا 
الأمر غير وارد. 

فالأشاعرة أخطؤوا خطّأ كبيرًا في مسألة الحكمة والسببية ونفيهماء 
وترتبٌ عليهما القول في القضاء والقدرء فقالوا بنظرية الكسب التي 
لا يُمكنٌ فهمهاء حتئ قِيلّ: 


ممايّقالولاحقيقةتحته معقولةتانواإلي الأفهام 
الكسب عند الأشعري والحال عندالبهشمي وطفرة النظام 

ولذلكٌ لما طُولبوا بالتفريق بين حركة المرتعش والحركة الاختيارية. 
لم يأتوا بجواب واضح» فقالوا: الكسبٌ يتحقَقٌ معناه حين تتوجّه إرادتك 
إلى شيءِ م مُعيّن» فالله تعالئ يخلق الفعلّ ويفعله. فنقول: أنتم تقولون: 
ليس على الإنسانٍ فعل» والإرادة فعل» إذن: فمن أين جاءته هذه الإرادة ؟ 
وهذا نوع تناقض؛ لأن هذا التوجّه وهذه الإرادة فعل» وأنتم تقولون: 
الإنسان لا يفعل. 

ولذلك هم عاجزون عن إيضاح معنئ الكسبء وإفهامو لأنفسهم 
والآخرين؛ تنيجة لنفي السبية» فيتورطوف فيها 

العو سس كنت ال ارات التشاهلة ای 

قر بها الشرعٌ» أن في إيمانه دَحَنَء مع أن الناس كلهم علئ التعامل مع 
الأسباب؛ فمن جاع أكل؛ ومن عطس شربء ومن أحس بالبرهٍ غطّئ 
بدنه» ومن شعرٌ بالحر طلب التبرد. فكيف يُشككٌ في توحيدهم» ويطعن 
في عقيدتهم بمثل هذا ؟ فهذا أمرٌ مُشْكِلٌ وخطير» ولما كان مذهبهم غير 
واقعي» صعب عليهم ترويجه بين الناس. 

ولا دليل عندهم على نفي السببية» إلا أنهم يُريدون إثبات توحيدٍ الله تعالئ 
بأنه م مسب الأسباب» وهذا لا مُشكلةً فيه» فأهل السنة والجماعة يقولون 
بالسبب ثم السبب حتئ يصل إلى السبب الذي تنقطع فيه السببية» فهم يخافون 


من التسلسل» ولو سلّمنا به فنحن نقطمٌ التسلسل بما ذكرنا. 

فحكمة الله تعالر': وهي الغايات المحمودة في مفعولاته» أمرٌ مشاهد 
معلومٌ معروف؛ حين تنظر إلى مخلوقاته ومفعولاته: لِم خلقٌ الكون ؟ 
ولِمَ خلق الشمس والقمرّ ؟ وَلِمَ أنزلٌ الأمطارّ ؟ ولِمَ خلقٌ الإنسان ؟ 
كلما وق الغ ى شعو لاله الوخد ارج الك الان 
العجيبة ظاهرة بيَندَ أمامك؛ كالنظر في خلقٍ الإبل» كما قال تعالى: # أفلا 
بنظرون إلى الْإبلِ حَيْفٌ خُلِقَتَ € [الغاشية:۷٠]»‏ لِم خلقٌ خفافها على هذا 
الشكل ؟ وَلِمَ شفتها العليا مشقوقة ؟ ولِم خلقٌ لها السنام ؟ وغير ذلك 
من الحِكم» فنجدٌ أنه تعالی خلقٌ شينًا لشيء ولذلك كان نفيه مشک 
جدًا؛ لمُنافاته للعقل والنقل» بل القرآن يُوجّه إلى هذا المعنى كثيرٌا» حت 
في الجنة والنار؛ كد لله تعالين أن الأعمال الصالحة سببٌ لدخول الجنةه 
والأعمالٌ السيئة سببٌ لدخول النارء ففي القرآنٍ الكثير من قوله تعالئ: 
0 بما کر ما تك ¢ [الزخرف:۷۲]» 00 تعالىل: 0 إِنَ انار ليم ون 
اجار لق ی خیم € [الانفطار:4-1١]»‏ فلم كان الأبرازٌ في الجنة ؟ لبرهم. ولم كان 
الفجار في الجحيم ؟ لفجورهم وكفرهم. 

فمذهبهم في السببية مذهبٌ باطلء مُخالف للعقل والنقلء ومع ذلك 
سراي رادل يراض اوس بان يع اا را ورا 


وقوله: (وأكثرمااغترٌ بها مبتدعتز: العوائد التي أجراها جل وعلا 
وظواهرمن الكتاب والسنن لم يحيطوا بعلمها ): 

فهو يعترفُ بأن ظواهرٌ الكتاب والسنة تدل على هذه القضيةء ونود 
المتهت ال اكه رل احيرا ول روا مناه الاه 


وقوله: (والحاصلأن عمد تهم العظمى: التقليد لمالا يصح تقليده 
والاقتداء به من عوائد وغيرها., وتركوا الأنظارالرحي العقليى 
المستضيئة بأنوارالكتاب والستتّ) : 

هنا يقال له: هل اتباحٌ ظواهر نصوص الكتاب والسنة يعد تقليدًا ؟! 
وهذا مما يدل عل اضطرب المتكلمين تجاه النصوص. 

وقوله: (ولهذا قيل: إن أصول الكفرستت: الايجابالذاتي والتحسين 
العقلي»والتقليد الردئ»والربط العادي»والجهل المركب. والتمسك بط 


أصول العقائد بمجرد ظواهر الكتاب والسني من غير عرضها على البراهين 
العقليروالقواطع الشرعية) : 


ع 


أصولُ الكفر التي ذكرهاء منها ما هو صحيح؛ كقول الفلاسفة» ومنها 
ما هو باطل؛ كإدراج مذهبه في السببية» وأن من أثبتها فقد أتئ مُكمرًاء 
وهو الذي ماه در العادي. 

وبيان هذه الأصول الستة كالآتي: 

١‏ - الإيجاتٌ الذاتى: يقولٌ المُصنفٌ: (فالإيجاب‌الذاتي هوأصل 
كفر الفلاسفىن؛ خيت نا الذاتالعليي فاعلة بمقتضى الايجاب الذاتي, 


أي: هي علي للممكن امُستند إليها من غير اختيار» فقالوا لأجل ذلك بنضي 
القدرةوالارادةوسائرالصفات - تعالى الله عن قولهم علوا كبيرا - وقالوا 


أجل ذلك بقدمالعالمء وألقوا البرهان القطعي الدال على 
حدوثه. ولا خفاء: أنك اذا حققت فق حققت يماسبق من وجوبالحدوث للعالم, 
ووجوب القدم والبقاءلمولانا جلوعز: عرفت قطعاأن صدورالعالم عنه 
تعالى»إنماهوبمحض الا ختيارلا بالإيجاد والتعليل. وال كان العالم 
قديماء أوفاعله حادمًا؛ لوجوب مقارن ت المعلول لعلته وكلاالأمرين 


و 


لاشك أن قولٌ الفلاسفة بالإيجاب الذاتي» وجعله علة يستلزمٌ 
معلولها دون اختيار منه؛ كالنار تحرقٌ دون اختيار» والماءِ يروي دون 
اختيار» والشمس تشرق دون اختيار» قولٌ فاسد؛ لأنهم جعلوا ارتباط 
العلة والمعلول ارتباط إيجاب» فكونهم يجعلون ارتباط العالّم بالخالق 
ارتباط إيجاب» هو قولٌ باطل» وما يترتب عليه من إنكار الإرادة والقدرة 
هو باطلٌ أيضًا. فالله تعالئ مُريدء والدليل على إرادته: هذه الكائناتثٌ 
المتنوعة؛ فتنوع هذه الأشياء والموجوداتِ والتخصيص فيها؛ هذا شمس 
وذاك قمر وهذا ذكرٌ وتلك أن /» وهذا أبيض وذاك أسودٌ وهذا طويلٌ 
وذاك قصيرٌء كلها تدلّ على الإرادة والاختيار لا المعلولية؛ لأنه لو كانت 
رواهلة كانت ا ولأن العلة لا تفرّق» فالعلة لا تخصٌ 
أحدًا دون أحدء فالنارٌ تحرقٌ الجميع» ولا تخص أحدًا بالإحراقٍ دون 
أحد» والماءٌ يروي الجميع» فلا يخص بالإرواءِ أحدًا دون أحد» وهذا 
الفعل يُسكّئ طبيعة أو علةء فيتقال: طبيعة النار الإحراق» وطبيعة الماء 


الإرواء» وهكذا. ولكن ترى في هذا الكونٍ التنوع؛ فهذايحياوهذا 
يموت» وهذا صغير وهذا كبير» فلا يتأتئ هذا التخصيص إلا من مُرِيدٍ 
مُختار» خصٌ الشمس بالإحراق» وجعلها سراجًا وهاجاء وجعل القمرٌ 
كي رفك اا هذا ال ر من اله يما تن مدهت الفا 
القائلين: بأن العالمَ صدرٌ عن علة. ثم لو صدرٌ عن علق ا 
قديمًا بقدم الله تعالی؛ لأن الله تعالیٰ قديمء واكاك EE Nl‏ 4 
لکن نحن نرئ أن الأشياء : نحدث شيئًا بعد شيء» فكيف تحدث شيئًا 
بعد شيء» لو كانت معلولة لعلةٍ قديمة ؟ فإن العلة القديمة تستوجبٌ 
معلولهاء ومعلولها حادثٌ نراه يحدث شيئًا بعد شيء» فكيف يصدرٌ عن 
علةٍ قديمة ؟ فهذا من أمحل المُحالء» وأبطل الباطل؛ فإن هذا الوجود 
بهذا التنوع» وهذا التخصيصء وبهذا الإيجادٍ المُستمرء يقضي على عقيدة 
0 
۲- التحسين والتقبيح العقليين: ولال (والتحسين العقلي: هو 

أصل كفر البراهمن من الفلاسفة؛ حتى نفوا النبوات» وأصل ضلال المعتزلي؛ 
حتى أوجبوا على الله تعالى مراعاة الصلاح والأصلح لخلقه: وعللوا أفعاله 
وأحكامه بالأخراض.» وجعلوا العقل يتوصل وحدددون شرع» إلى أحكام الله 
تعالى الشرعية, إلى غيرذ لك من الضلالات ) : 

التحسينٌ والتقبيحٌ العقليين وقح فيه الأشاعرة في خطأ جسيم؛ فمنعوا 
إدراكَ العقل لحُسن الأشياء وقبحهاء مع أن إدراكَ ذلك أمرٌ فطريء 
ونفيهم لهما کان رده فعل خاطئة؛ فالعقل يدرك أن هذا الشيءَ حسن. 


وهذا الشيءَ قبيح» بما جعله الله تعالئ في فطر الناس» ولهذا عاب الله 


تحال علی المشرکین قولهم: < إا موا کوت الا ربك عا با 
واس امنا ا € [الأعراف:18]» فرد د الله تعالیٰ عليهم: “9 فل ت الله لا يام 


عو > رر م رص د 


بالفحشاءِ ولون عل لله م ما لک AE‏ ¢ [الأعراف:۲۸]» فكيف تطوفون 


بالبيتِ عراة» ثم تزعمون أن الله تعالئ أمركم به ؟ فذكرٌ سُبحانه وتعالئ 
ا فى ذلك هته يان هذا فح تاباه العقول الله ودا كانم 
محاسن الإسلام عدم الإكراه في الدين» كما قال تعالئ: # ل كاه ف ارين * 
[البقرة:٠١٠۲]؟‏ لن التدين أمد فطري» ومن هنا يقال: ما من شيء تول فيه 
العا : لتك فل ا يت ارت وما من ول ا 
ليت الله تعالى نبئ عنه» إلا ونهئ عنه. فنجد سن الأشياء في الدعوة إلى 
الأخلاق؛ والمروءات. ومكارم الأخلاق؛ من الصدقٍ. والعدل» والكرم 
الا واا يمتدحها العقل. 

وعليه: فلا يُمكرٌ المساواةً, مع ل و 
والآمانة كما يذّعيه الأشاعرة؛ فإن العقل د ا الأمين والخائن»› 
ولذلك اتصف النبى كلاه بالأمانة قبل الرسالة» وكان هذا الوصف ادعئ 
لقيو له رتف وكنان منادقا لا كبجع قال عة م 


ل را و ت 


(مَا جَرَّيَْا عَلَيْكَ كذبا)'. فهذه الأشياءٌ الحسنة التي يُدركها العقلء لا 
يُقال: ما عرفنا حُسنها إلا بالشرع. أمّا القولٌ بأن المسؤوليةً تترتبُ على 
العقل دون الشرع» كما بالغ فيه المعتزلة» فهذا هو الخطأ؛ لأنه لا تكليفٌ 
إلا 0 وإن كان العقل يدرك الحَسَنَّ والقبيح» ولذلك يأتي الشارعٌ 
ويُؤكّده. فحين يُحرِّمُ الشرعٌ القتلّ» والكذب, والاعتداءَ على الآخرين, 
ا ار ال a eG‏ 
الشرعٌ ببر الوالدين» وصلةٍ الأرحام» والإحسانٍ إلى الآخرين» يقولٌ 
العقل: ما أحسنها وما أجملهاء فاجتمع فيها العقل والشرعٌ. 

وقد تكون هناك بعض التكالي هي من باب الامتحانٍ والاختبار» 
فلا ترادٌ لذاتها؛ كما أمرٌ الله تعالئ إبراهيمَ عليه السلام أن يذب ابنه» فالله 
تعالئ لا يُرِيدٌ ذلك» وإنما يريد امتحانه: يُطيمٌ أم لا؟. ففي الشرع 
کاب و و بال انمد نواه وما ا ا ف 
فالمُبالغةٌ في نفي الحُسنِ والقبح العقليين ليس من الدينِ في شي 
وترتيبٌ الجزاء والعقاب على التحسين والتقبيح العقليين ليس من الدين 
ولم يأت به الشرع. فالتوسّطٌ أن تقول: هناك آمو حبنت آم الله تعالرة با 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب تفسير القرآن» باب ح(۹۷۱٤)»‏ ومسلم في صحیحه» 


كتاب الإيمان» باب في قوله تعالئ: 9 وَأَذِر عَشِيرَيَكَ الأقريت ) الشعراء: 2514 


ح۰۸ 7 ). 


يُدركها العقل» وهناك أمورٌ قبيحة نبئ عنها الشرعٌ يُدركها العقل» وهناك 
أمورٌ تعبدية يختبر الله تعالئ بها العباد؛ كأمره إبراهيمَ الخليل عليه السلام 
بذبح ابنه» ويُوضحه: لو أن شخصًا اراد أن يختير خادمه هل يُطيع أم لا ؟ 
OS‏ ار كنا وغ راك للع ورتسا Se‏ 
طاعته من عدمهاء فمثل هذا يَرِدُ في الشرع» ومنه ما جاءً في قصة الأقرع 
والأبرص والأعمئ''» حين أرسل الله تعاليا إليهم ملكا ليختبرهم. نإن 
المَلّكَ حين كان يسألهم المال» ما كان قاصدًا له ولا مُحتاجًا إليه» وإنما 
هو من باب الامتحانٍ والاختبار. 

فالمقصود: أن التحسينّ والتقبيحَ العقليين» الشرعٌ يدل عليهماء 
والعقل يُدركهماء ولا ماع منهماء وهذا مما ين محاسنّ الإسلام» ولذا 
لازال الناس يؤلفون في محاسن ا اي وأخلاقياته» وأحكامه. 
وتشريعاته» فإلغاءٌ ذلك بناءً علئ أنه لا حَسَنَ إلا ما حَسّنه الشرع» ولا قبيح إلا 
ما قبّحه الشرعء يعد مُبَلِة وردة فعل غير مقبولة. وأماثرة ااانا 
يدركه العقل» فهذا غير صحيح كما تقوله المعتزلة. ولذاة ا ص ا 
السبب من أصولٍ الكفر فيه مبالغة. 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه؛ كتاب أحاديث الأنبياء» باب حديث أبرص وأقرع وأعمى في 


بني إسرائيل»ح(7575)؛ ومسلم في صحيحه. كتاب الزهد والرقائق» ح(59554). 


أما قوله: ( والتحسين العقلي هو أصل كفر البراهم: حتى نفواالنبيوات) : 


فهو بناء على أنهم اعتمدوا كُليّا على العقل» وقالوا: العقل فيه عُنية عن 
الشرائع» وبه نفوا النبوات» فقالوا: إن الله أعطانا عقا بون و 
الأشياء فظنوا أن العقلّ حين يستقل بالتقبيح والتحسينء يُمكنهم به نفي 
النبواتِ والشرائع» ولذا قالوا: لا حاجة بنا إلى الشرائع» وهذا خطأ منهم؛ 
فإن العقل وإن كان يُدركء لكنه بحاجة إلى الوحي؛ لأنه قد يستحسنٌ ما 
لا يُستحسن» وقد يستقبح ما لا يُستقبح» هذا أولَا. 

وثانيا يّقال: هب أن العقلٌ يدرك قبح الأشياء وحُسنهاء فما المانع من 
وجود أدلةٍ تتوارد علئ مدلولٍ واحد ؟ لا مانع» فيمكن أن يكون في 
المسألة الواحدة عدة أدلة» فتوارد الأدلة على شيءٍ واحدٍ أمرٌ سائغ. 
لكنهم يقولون: العقل فيه كفاية لمعرفة الحَسن من القبيح» فبعث الأنبياء 
متام عسل العام ل والجصيل الحاسل ان فنقول: هذا كلامٌ 
باطل؛ فهب أن العقل يُدرك» ثم جاءَ الشرعٌ كد ما دل عليه العقل» فهذا من 
باب تأيْدِ الأدلة على مدلولٍ واحد» لا من باب تحصيل الحاصل» فمن 
استدلٌ بعدة أدلة على مدلول واحدء فلا يقال له: الغ الدليل الثاني و ما بعده» 
فهذا لا يقوله عاقل؛ لأن توارد الأدلة مما يُؤكد المسألة ويقويها. 

فالبراهمة استندوا في ردّهم النبوات على شبهات» منها: 

أولا: بناءً على أن العقِلّ فيه غنية وكفاية» وأنه من باب تحصيل 
عاضا راا اجج ل السرم رج ف ودا 


قد لا يدرك العقل تفاصيلهاء ولا تظهرٌ إلا بالوحي. 

انيًا: هم يردون النبوات بحُجة أن الأنبياءَ جاءوا بأشياء يرفضها العقل 
حسبّ زعمهم» ومعلومٌ هنا أن الاعتماد على العقل في إدراك مثل هذه 
الأشياء اشک لأن العقل وإن کان يدرك E‏ 

والشاهد: أنهم يقولون في حجتهم: إن العقل يرحمٌ الحيوانات» ثم 
يأتي الشرعٌ ويجعل من ذبح الحيواناتٍ وقتلهاء قربة يُتقربُ بها إلى الله 
ا رع يب a‏ لآنه لا يُمكن للحكيم العليم الرحيم أن 
يأمرَ بمثل هذا ؟ 

والعلماءٌ يردّونَ عليهم بما يُشاهد؛ بأن الله تعالى قد يُحَرِقٌ هذه 
الحيواناتءأو تأتي زلازل وتدمّرهاء أو سيول فتغرقهاء فيقال لهم: كيف 
تقولون: هذا حكيمٌ عليمٌ رحيمٌ وقد أزهقها ؟ فيقولون: أزهقها لحكمة. 
فنقول لهم: نقيس أمره على فعله» فما كان من فعلهِ لحكمة» جارٌ أن يكون 
ما يأمرٌ به لحكمةٍ قد لا نعرفهاء فما جار منه فعلاء جار منه أمرّاء ولافرق 
بينهماء إلا أنه قد يخفى علينا وجه الحكمة فيها؛ فتراه هلك الحيوانات 
بالحرقء أو الغرقء أو الزلازل ونحوهاء وهم هنا لا ينفون عنه الحكمة 
والعلمَ والرحمة» ويقولون: تخفئ علينا حكمة ذلك» فنقول: وكذلك في 
أمره؛ فإذا ثبت أمرٌ النبي» وجاءنا بالشرع» وأمرنا بالتقرب إلئ الله تعالئ 
بذبح القرابين» فقد تكون لحكمة لا ُدركهاء فنقيس أمره تعالئ على فعله. 


والشاهد: أنه لا يجوز أن نجعلل العقلّ سببًا في رد النصوصء أو رد 
الوحي مُطلقَاء فهذا منهحٌ غلط» وهو سببٌ في الضلالٍ متئ عَبَدَ الإنسان 
العقل وقدّسهء وجعله إلهّا من دون الله تعالى. 

*- التقليدٌ الردئ: يقولٌ المُصنفٌ: ( والتقليد الردئ:هوأصل كفر 


> ممه‎ E. ا سم رک‎ 2 0 0 e 
عبدة الأوثان وغيرهم: حتى قالوا: إنا وڪ ا0 عل أمَوٍ و إنا عل ءاترهم‎ 


مُقَتَدُوَ »الزخرف:5". ولهذا قال المحققون: لايكفي التقليد 2 عقائد 
الإيمان. قال بعض المشايخ: لا فرق بين مقلد ينقاد » وبهيمي تنقاد) : 

وهذا من الخطأ الذي وقعَ فيه؛ فقد شبّه ما وقع فيه المشركون 
من عبادة الأصنام تقليدًا للآباء والأجدادء بما عليه أهل الإيمانٍ 
والإسلام من الإيمان ا ووا ا غج فإن الايعنان بالك 
ال الى فا تل هيو فظرة ورو ق مان خن ری هرذ الكنون 
بهذه الضخامة الهائلة والدقة المُعجزة ابد أن يصل إلى أن له إلهًا 
مُدبراء كما لو رأيتٌ البناءَء علمت يقيتا بأن له بانِ» والكتابة لها كاتب» 
e E,‏ يل عار UE‏ 
1 فيو م فاع اا دل ارلا 
قول أفل الال ر اى الا تعد شاشر عل الس 
تقول: أقولٌ كما يقونُ الناس» لا؛ بل أنت تدرك هذا بالعقل» وكذلك هذا 
الكون ( فأرضٌ ذاتٌ فجاج» وسماء ذاثٌ أبراج ألا قدلٌ على العليم 
الخبير ؟ ). 


إذن: فتسويته إيمان المسلمين بالله تعالى» بما عليه المشركون من 


عبادة الأصنام» خطأ ظاهرٌ , ِيّنَ؛ لأن العقل يرفض ما عليه المُشركون من 
تقديس الحجر والشجر» وحتئ القرآن جاء برفضه وإنكاره. قال تعالی: 
8 قال لاه تالم عبد ما لامع ولا یروا ينعن سیا € [مريم:؟4]» 
لكن جوابهم القائم هو قولهم الذي حكاه القرآن: # إناوجدناءاباتا عل 
م وَإِنَاعكَ ٤ات‏ رهم مُقَصَدُوتَ # [الزخرف:7]» فلا دليل عندهم إلامجرد 
تقليدٍ الآباءِ والأجداد. وجدوهم يُقدّسونَ هذه الأحجار فقدّسوهاء فهذا 
هو التقليد الردئ» أما إقرارٌ الشخص بوجود خالقٍ مُبدع بالنظر إلى هذا 
الكون» فهذا ليس من باب التقليدٍ في شيء. ْ 

ولذلك هذا هو الخطأ الذي وقعَ فيه المتكلمون» أنهم ساووا إيمان 
الناس بالله تعالى» بإيمانٍ المشركين بالأصنام والأوثانٍ أو بمن يَوؤْمِن 
بعبادة البقر ونحو ذلك. ۰ 

وعليه: لو قِيل: هل د بعد إيمانٌ الناس بالله تعالئ تقليدًا ؟ الجوابٌُ: ل 
لأنه مبنع على السببية؛ فالآيات والمخلوقات والموجودات والمفعولات في 
هذا الكون كلّها تدل على الخالق» فهو يبحث عمّن خلقها وأبدعها 
وأوجدها؟ كما قال تعالى: # آم خْلِقوأمنَحيرِسَىْءِ آمهم هم الوت 4 
[الطور:ه"]» فهذا الشعور يجده المرء في نفسه ضرورة» وهذا لا يختصٌ 


بالعالم دون الجاهلء أو بالكبير دون الصغيرء أو الرجل دون المرأةٍء بل 
جميع الناس يُدركون الارتباط بين السبب والمُسبٍّ. 
وعليه: فإيمانَ عامَةٍ الاس لا یکون تقليدًا أبدَا؛ لما يرون من الآياتٍ 


الباهرات التي تدلٌ على وجود الخالتٍ المُبدع بل ووجود الإنسان نفس 
ووجود المخلوقات بشتى أنواعهاء كلها تدلٌ على الله تعاليئ» وهذا 
ما يُقرّره القرآنُ وينه بأن هذه الدلائل كلها تدلٌ على الخالقٍ العظيم 
سبحانه» وهي ليست بحاجة إلى إيضاح للأدلة؛ لوضوحها وبيانها؛ فإن 
إفراكٌ السبب والعُسيّبٍ شيء ضروري في النضر؛ ولا انفكا لهاغنه؛ 
فلو أرادَ أحدٌّ أن ينفكٌ عن هذاء بأن يقول: البناء ليس له بانٍء أو الكتابة 
ليست لها كاتب» فلا يقدر؛ لأن العقلّ يرفضه ولا يقبله» فهذا هو 
الإشكال الذي أوقعهم في هذه المزالق. 

إذن: فإذا كان ما يُقرّرونه من أنه لابُدٌ من إقامة الأدلة والبراهين على 
وجود الله تعالول» حتىا لا يكون | يمان الشخصي تقليدًاء فتقول: ليست 
دلائل المتكلمين هي الدلائل الموصلةٌ إلى هذا الأمرء بل كل دليل 
وشاهدٍ في هذا الكون هو مُوصلٌ إليه» فكلٌ شيء في هذا الكون هو دليلٌ 
على وجود الله تعالئ. 

وعليه: فلا يحتاج هذا الأمر إلى صياغة الدليل صياغة كلامية 
جن خخ المرء من ريقة التقليد: كما بزعموت بل السا با شرس في 
نفسه من السببية الفطرية» يصل إلى الله تعالى دون هذه الدلائل الكلامية» 


فإيمانهم ليس تقليدَاء بل إيماهم ناشئ عن ضرورة وفطرة» ولذا فالأنبياء 
عليهم الصلاة والسلام قبلوا من أقوامهم إيمانهم بجانب الربوبية؛ 
كما كان الشأن من كفار مكة» فهم مُقرّونَ بربوبية الله تعالئ» ولذا قال 


وح سس لس سو Gf‏ 
el.‏ هه 


جل شأنه: # وكين سألتهم مَنْحَلَْهُمُونَاَهُ € [الزخرف:80]» فقبل منهم 
النبي ية هذا الجانبَ من الإيمانٍء ووجههم إلى عبادة الله تعالى وحده 
لاشريك له. 

إذن: الخطأ الذي وقمَ فيه المتكلمون. هو اعتبارهم أن ما عليه عامّة الناس 
من الإيمانٍ بالله تعالئ يعد تقليدًاء والأمرٌ ليس كذلك كما علمنا. 

ونقول: نعم» يُمكن حصول هذا الأمر في حالة حصول الانحرافٍِ في 
باب الإيمان بالله تعالئ» كما هو الشأنْ عند النصارئ في قولهم بالتثليث. 
وما عليه المشركون من عبادة الأصنام» فهذا هو الذي يعد تقليدًاء فالقولٌ 
بوجود ثلاثةٍ أقانيم» هذا لايصل إليه العقل» بل هو موروث الآباء 
والأجدادٍ» ومفروض علمائهم في مجامعهم الكنسية» حيث حملوا الناس 
علئ القولٍ به فرضًاء وإلا فالعقل يرف هذا وأمثاله» من عبادة 
المشركين لأصنامهم؛ لأنه محض تقليدٍ للآباءِ والأجداد. وقدذمّه 
القرآن. 

والشاهد: أن اتباعَ الآباء والأجدادٍ دون دليل ولا برهانء هو التقليد 
الردئ أما الإقرارٌ بوجود صانع وخالق ومُبدع لهذا الكون» فهذا ممًا لا تقليد 


فيه؛ لأن کل هذه الآيات دلائل وشواهد عليه سبحانه وتعالول. 

٤‏ - الربط العادى: يقولُ المُصِنفٌ: (والربط العادي:هوأصل كفر 
الطبائعيين ومن تبعهم من جهل”المؤمنين » فرأواارتباط الشبع بالأكل: والرى 
بالماء» وسترالعورة بالثوب» والضوء بالشمس: ونحوذلك مما لاينحصر, 
ففهموا من جهلهم أن تلك الأشياء هي المؤثرة فيما ارتبط وجوده معهاءإما 
بطبعهاء أوبقوةوضعها الله فيها ‏ وأهل السنتّرضي الله عنهم › تورالله تعالى 
بصائرهمر لم يفتتنوا بشيء من الأحكوان؛ وكوشفوا بالحقائق على ماهي 
عليه 2 نفس الأمر: وهذه هي المكاشفنّالتي يخص الله تعالى بها أوثياءه: 
حتى ينجيهم م نآفات الحكفر والبد ع2 أصول العقائد » وأما ا ملكاشفتي بغير 
هذا فهي ممالا يلتغت إليها ا موفقون ) : 

وهذامن خطئه الظاهر البيّن؛ لأنه أرادَ أن ينفى السببية» ويجعل 
الإيمان بها سببًا للكفرء بل هي سببٌ للإيمانٍ بالله تعالئ؛ لأنه متئ نفئ 
السببية» انحسم أمامه إثبات وجود الله تعالئ» فإثبات وجود الله تعالئ 
مُتعلّقٌ بالسببية التي ينفيها. 

والسببية أمرٌ عقلي» فهل نفي السببية عن الماء بأنه يروي» أو النار 

ع 5 مااع 9 ع 2 5 و 

باها تحرق» أو الشمس بانها تشرق وتضيء» نفي شرعي ؟ يعني: هل 
نفاها الشرع أم جاء بإثباتها ؟ والواقع أن الشرع جاءَ بإثباتها في كثير من 
المواطن؛ فالماءٌ سببٌ لإنباتٍ النبات» كما قال تعالئ: ل وار م بے 


سر رهم ماح مر عر رکم سير 


الما ماء ابابد حداییَ دا بجت € [النمل:۰٦]ء‏ وقال تعالی: ‏ سی 


کس ا کل و د ق ےک 


قات سکاباٹا لا فته لای َب اراب 


۶ رصم 
مو 


2 سح سا ره 
الماءَ َأحْرَجْنَايدء مِنكل التَمَدتِ * 


کے 


[الأعراف:۷٠]ء‏ فجعله سببًا في إخراج النبات. 


والله تعالئ هو مُسبّبٌ الأسباب» فهو الذي جعل في النارٍ قوة 
الإحراقء وفي الماء قوة الإرواء» وفي الشمس قوة الإشراقٍء وفي المقابل لم 
حمل ال ار اران ای يل جا ا کیا رل امش 
سرابًا وهابّاء وليس هذا كهذاء والعقل يدرك الفرق بينهما. 

وعليه: فجعلكم ما ُدركه العقلّ من السيبية سيب للكفره هو الضلالٌ 
المُبين؛ وهذا من باب المُبالغة منهم في التعاطي مع هذه المسائل» وإلا 
فإثباتُ السببية هي السببُ في إثباتِ وجود الله تعالئ. والإشكال الذي 
أوقعهم في هذا المأزق: أنهم ظنوا أن القولّ بالسببية» فيه تشريكٌ للفعل 
مع الله وأن الله تعالئ لم يفعل ذلك ! والجواب: أن الله تعالئ هو الذي 
جعلّ هذه القوئ في هذه الطبائع» من الماء والنار ونحوهما. 

إذن؛ فيس اتات السببية من أسباب الضلال» بل الضلال 
والانحراف هو في نفي السببية لا في إثباتها. 

ه- الجهل المُركب: يقولٌ المُصنفٌ: (وأما الجهلالمركب: فهو مما 
ابتلي به كثير فنجدهم يعتقدون الشيء على خلاف ماهو عليه وذ لكت 
جهل ثم يجهلون أنهم جاهلون, »ولڪ جه لآخرء ولذ لك سمي جهنًا 
مركبا؛ كا عتقاد الفلاسف3ّالتأثير للأفلاك واعتقادهم قد مها وهذه 
جهالة عظيمة: ثم هم جاهلون بهذا الجهل منهم :[ سبو نَأ عل َيْءِ أ 
ِم هم الْكَدْبونَ #المجادلت:18): 


وهو أن يجهل الشيء» ويجهل أنه يجهل. وهذا واقع» وأمثلته كثيرة: 


ولا يختص بالفلاسفة» بل المُصنفٌ وقح فيه حين نفئ السببية» فهو نفئ 
السببية» ويجهل أن نفي السببية يُوقع في إشكالاتٍ كثيرة» فهو وقح فيما 
ا 

فك اسان ق غا ر اناا صرب واف 
ويجهل أنه جاهل. وهناك فرق بين من يتعمّدٌ الجهل» وبين من يجهل أنه 
يجهل» وغالبٌ أخطاءٍ الناس تقعٌ من جهة الجهل المُركب» خاصة عند 
المتعصبين لآرائهم وما هم عليه. ۰ 

-١‏ التمسك بظواهر النصوص: يقولُ المُصنفُ: (والتمسك لذ أصول 


العقائد» بمجرد ظواهر الكتاب والسني من غير بصيرة 2 العقل» هو أصل 
ضلال الحشويت: فقالوا بالتشبيه والتجسيم والجهت عملا بظاهر قوله 
و ص & 2 ور د 


تعالى: «عل الْمَرشٍ أَسْتَوى 4 طه:٥.‏ أ أن من في أَلسَمآهِ 4 الملك:۱۷ لما 


دح و سس سه 


حَلَقَتُ يَدَىّ 4ص:70؛ وحوذلك., قال تعالی: ‏ هو الَدِى أل عَليِكَ الْكتبَ مه 
عل 


۱8 
رت ص 8 


r 
م‎ 


ر ر ګګ ت ۶ 7 2و و ہے ع 7 ا اه رو > ور A‏ 7< 
ءَايتَ تحتكملت هن أم الكتب وآخر متشليهلت فأما الذبن في فلوبهم رَيْعْ فيتيعون ما 


مو 


ص ص 7a‏ و أ ىله سم 


تبه نه َا َة به ول 4 آل عمران:۷» اللهم اكتبنا بك زمرة 
أوليائك الناجين من كل فتن د نيا وأخرى: يا أرحم الراحمين ) : 

وهذا كلامٌ باطل؛ لأن هذه النصوص جاءَ بها الوحيء وجاءً بها النبي 
يك وهي على ما عليه عامّة الناس. ومعلومٌ أن النصوص الواردةً في 
إثباتِ العلو تزيد عن لف دليل» فكيف يكون الاعتمادٌ عليها سببًا 
للضلال ؟! بل سببُ الضلال هو ترك النصوص؛ فترك ظواهر النصوص 
القطعية في حقيقتها هو الضلال» كإثباتِ علو الله تعالئ» أو ما ورد من 


النصوص في إثبات الصفات الخبرية؛ كصفة اليد مثلا؛ فقد جاءت في 
مواضع كثيرة متعددةٍ من نصوص الكتاب والسنة» وعلئ جهاتٍ متنوعة. 
ولم يرد في موطن واحدٍ منهاء تحذير النبي ب عن اعتقادِ ظواهرهاء أو 
تنبيهه بألا تعتقدوا أن لله تعالىا يدين. 


ولذلك نجدٌ أن القرآنَ ينفي الصفات التي لا تجبٌ لله ولا تجوز في حقه؛ 
فحين نسبوا لله الولدّ نفاه القرآن» ونرّه الله تعالى نفسه عن الصاحبة والولدل. 
وحين قالّت اليهود -عليهم من الله ما يستحقون- إن الله تعالى تَعبَء نف التعبّ 
واللُْوبَ عنه نفسه المُقدّسةء وكذا أي صفة نقص كذلك» ترى القرآنَ يُسارِعٌ في 
نفيها وتنزيه الله تعالى عنها. ونقول: وكذلك هذه الصفاتٌ التي تدعو أن الله 
تعالئ مره عنهاء قد ذكرها القرآنء والرسول ية ذكرهاء ولم يأتِ في موضع 
واحل تفيهاء فلم أت تفي العلوء أو أي صفق خبرية له تعالئ ف النصوص» بل 
اوارڈا اتبا فهل يقال لمن بك الاستواء : ضال مُضلء أم هو مُثبتٌ مُثبت للنصوص 
؟ الجوابٌ: هو مُثبت للنصوص على مُقتضئ مراد الله تعالىء وراد رسوله کا 

ماما يديه من وجود دلائل عقلية تفي إثات الصفات» فهي بهت ا 
تمثٌ للدلائل العقلية بصلة؛ لأن العقل يدل على وجودو تعالئ فوقٌ 
سماواته. وإذا لم تقولوا بالعلو» فماذا تقولون ؟ هل هو في كل مكان ! هذا 
باط آم هو لااداخل العالم ولا خارجه. فهذا إلحاقٌ له بالعدم. 

إذن: فكلام المصنف أن التمسك بظواهر النصوص للضلالء 


خطأ ظاهرٌ بيّن» بل ترك ظواهر النصوص دون دليل» ولا حُجةٍ ولا 
اؤ فج هر الال الي رحا ا وق فيه اشارا 
الذي جعلهم يُثبتونَ بعص الصفاتِ دون بعض ؟ لا تجد لهم في ذلك 
جوابًا صحیحًاء ولا منهجًا مستقيمًا. 

وإن قيل: حين أشارٌ إلى الحشوية في هذا المقام» هل يلزمٌ منه تكفيرهم 
؟ نقول: يلزمه بهذا تكفيرهم, وإن لم ينص علیه» ولكن ربما يعتذر لهم 
في موضع آخر» بأن عندهم شبهة تأويل» أو نحو ذلك. 

وقوله: (وأه لالسٌّنتَ-رضي الله تعالى عنهم- نور اللّه تعالى 
بصائرهم» لم يفتنوا بشيء من الأكوان؛ وكوشفوا بالحقائق على ماهي 
عليه نفس الأمر. وهذههي المكاشضة التي يخص الله تعالى بها أولياءه 
حتى ينجيهم منآفات الكفروالبد ع © أصول العقائد ) : 

نقول: الكشف إما أن يقعَ من الأنبياء أو من غيرهم» فما وقعَ من الأنبياء 
فهو معصومٌ» ومايقعٌ من غيرهم من الصالحين» مما يخص الله تعالئ به 
بعص أوليائه» فليس معصومًاء فالكشف لغير الأنبياء يقعٌ» لكن ينبغي أن 
يُعاملٌ الكشف مُعاملة المناماتٍ والرؤئ؛ فمنامات الأنبياءٍ حقٌ؛ وهي 
معصومة» بخلافٍ الرؤئ والمناماتٍ التي تأتي للصالحين» فهي مُبشرات 
ليست معصومة» وهكذا يكون التعامل مع الكشفي الذي يقعٌ لهم. 

وقوله: (والتمسك؛ؤ أصول العقائد بمجرد ظواهر الكتابوالسنرّمن غير 
بصيرة#العقل.هوأصل ضلال ا لحشويت, فقالوا بالتشبيهوالتجسيم والجهت؛ عملا 


2ب ماسر 


بظاهرقوله تعالی: ‏ عل امرش أَسْنَوَئ 4 طه:0؛ ل ءامن من في اسما الملك ١7:‏ : 


« لما حلفت حَلفَتَسَدَىٌ 4 ص :0لا ويحودذ لت) : 


هنا عرص المُصنف بالحشوية في مسألةٍ العلو» مع أن صفة العلو 
عليها أكثر من آلف دليل» وذكر الإمامٌ ابن القيم أكثرٌ من عشرين وجها في 
إثباته”"2» والاستواءٌ دليلٌ من أدلة العلو. 

وقد دل دليلُ النقل والعقل والفطرة على إثباتِ العلو: 

فدليل العقل: أن يُّقال: هل وجود الله تعالئ وجودٌ حقيقي أم وجودٌ 
ذهني ؟ فإن كان وجوده وجودًا حقيقيّاء يقال: هل هو داخل العالم أم 
خارج العالم ؟ فإذا كان خارجٌ العالم فهو سبحانه وتعالى فوقٌ سماواته. 
ولا يلزم إن قلنا: هو فوق» أن يكون في مكانٍ مخلوق. 

فالعلو الذي وردت به ظواهرٌ النصوص. إذا أولت عاد القرآن كله 
مُؤولاء وأمكنّ للفيلسوفِ» والذي يُنكرٌ الجنة والنان؛ أن يتأوّلٌ نصوص 
اليوم الآخر. 

الضف 


وو 


ص بأهل السنة والجماعة بأنهم ب نون العلو في قوله 
تعالئ: ‏ من من ف ألسَماو € [الملك:15]» ولا أحد يقول: إن في تيد 
الظرفية» يعني: أن السماءَ تحيطٌ به» وهم يحسبونً أن أهل السُنة 


- ابن القيم: الكافية الشافية في الانتصار للفرقة الناجية» دار عالم الفوائد للنشر والتوزيع‎ )١( 
)٤٤4-۳۰۷ /۲( ه١‎ 577 مكة المكرمة» ط۲‎ 


والجماعة يعتقدون ذلك» وحاشاهم» بل يعتقدون أن الله تعالئ في العلوء 
مُستو علئ عرشوء بائن من خلقي» ليس هو في شيءٍ من مخلوقاتهء ولا 
شىء من مخلوقاته فيه سبحانه وتعالا. 

وهؤلاء يمنعون من السؤال عن الله تعالئ بأين» مع ورودها في 
النصوص عن النبي كله ففي الحديث:«... قال: «اثتني بها َأََيْتّهُ بها 
َقَالَلَهَا: «أَيْنَ الله؟». قَالَتُ: فِي السَّمَاءٍء قَالَ: مر أا؟» قَلَتْ: 


عو أ 


نت رسو ل الله. قَالّ: «أعتَقهاء تما مَؤمنَة))” “» وفي الحديث الآخر 
«عَن اي زين قَالَ: ال نا وشول اه اده ا 
حلقه؟ قَالَ: کان في عَمَاءِ ما تَحْنَهُ هَوَاءٌ وَمَاقَوْقَهُ هَوَاءٌ وَحَلَّقَ عَرْسَهُ 
على الْمَاء»“. 
فالصحبحٌ أنه يجوزٌ أن بال عنه بأين» وإن قيلّ: يستلزمٌ الجهة» فهو 
يا لي إن كنتم تقولون : كل مايُرئ فهو في 
قةء فيبطل كلامكم بسقف العالم؛ لأنكم : تقولون: إن المكانية 
ا 
هذا مخلوقٌ تنتهي مکانیته» فكيف بالخالق جل وعلا ؟ فهو سُبحانه ليس 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه؛ كتاب كتاب المساجد ومواضع الصلاة. باب تحريم الكلام في 
الصلاة. ونسخ ما كان من إباحة» ح (TT)‏ 

(۲) أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب ته لي القرآن» باب ومن سورةهود» 
0 ۱(. 


في مكانٍ مخلوق؛ لأن المخلوقية تنتهى ي بسقفي العالم» وهو فوقه سبحانه 
جل في علاه. 

وأما قوله تعالىا: # منم من في السماء # [الملك:15]» فهو على ظاهره» 
أي: هو تعالئ في السماء. والآيةٌ فيها معنيان: 

: أن المراد بالسماء الأجرام» فهنا معنول: # مَن في السَمَآءِ © أي‎ - ١ 
على السماءء كقوله تعالئ: # فل سيوأ فى الْأَرَضٍ € [الأنعام:١1]»أي: عليهاء‎ 
وقوله: 9# ا في جوع لحل * [طه:۷۱] أي: عليهاء ولا يلزمٌ أن‎ 
السوراف لط ا فر ور با ا ا‎ 

۲- أن المراد بالسماء العلوء ولا يلزمُ من العلو المكانية المخلوقة قة؛ لأن 
المكانية المخلوقة تتتهي بسقف العالم» فيكون سبحانه في جهة غير مخلوقة. 
وهنا عرض ا واليمباعة بإلباتيم البانين 
لاله تقول له كما تقول في صفة الإرادة» فقل في صفة اليدين» 
فنحن نبت له الصفاتٌ دون كيف» وهذا هو المنهج الذي حدّده الإمامٌ 
مالك رحمه الله تعالئ: (الاستواءٌ معلوم» والكيفٌ مجهول» والإيمانُ به 
واجب» والسؤالٌ عنه بدعة ). 
فله سبحانه وتعالئ يدان تليقان بجلاله وعظمته» وهو الذي أخبرنا عن 


نفسه المُقدَّسةء وهو غيبٌ لا نعلمه» ولا نتلّقاه إلا من نصوص الوحيين. 


والمُصنفٌ ذكر أنه لايد أن نتلقى من الرسولٍ عليه الصلاة والسلام كل 
شىء» لكنه أغفل هذه الآيات والأحاديث الواردة في الصفات. 


وقوله: (( ص) فَفَد بان نك تضمن قول لا إله إلا الله للأفسام الثلاكن 
التي يجب على المكلف معرفتها في حق مولآنا جل وعز» وهي ما يجب في 
حفه تعالی» وما يسنتحيل: وما يجور. 

ش )لا خفاء 2 صدق ماذكر وتتبع كلامه بالاستقراء يشهد له 
وليس الخبركالعيان ) : 


ّنا أن اعتبارٌ كل العقائد التى ذكرها وأشارٌ إليهاء داخلة في كلمة 
التوحيدء فيه نظر. 

وقوله: (( ص)وأْماقَونْنًا: محمد رسول الله 4 فيد خل فيه الايمان 
بسائرالأنبياءءوالأنئك: عَلَيهم الصلاةوالسلام والكتب السماويت 


واليومالآخر؛ لأنه عليه الصلاة والسلام جاء بيتصديق جميع د ذلت. 
(ش) للاشك أن تصديق سيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى عليه 


وعلى اله وسلم 2 رسالته: بحسب مادلت عليه معجراته التي لا حصرلهاء 
والاقرارين لكت» يستلزم التصديق بكل ما جاء به صلى الله تعالى عليه 
وعلىآله وسلو من عند الله ومن جملء ما أتى به: ماذكرنا هنا : وكذا غير 
ذلك مما لا ينحصر؛ كالبعث لعين هذا البدن لالمثله وفتنّالقبر 
وعذابه؛ والصراط. والميران» والحوص: والشفاعي: وزحوذ لك مما يطول 
تتبعه» وهو مفصل 2 الكتاب والسنت وتآليف علماء الشريعت ) : 

التعميم الوارد في قوله: ( والإقراربذ لك يستلزم التصديق بكل ما 
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جاءبهەمنعندالله) هذا هو الاصل» وهو المنهح الصحيح. لکن 
الأشاعرةً لا يلتزمونه ولا يقولون به واقعًا؛ فإن ما يسبق إثبات النبوة لا 
يأخذونه من الرسول؛ لأنه لم يثبت بعد أن هناك مُرسل. 


ولكن الصحيح: مادام أنه قد ثبت صدقه وجب الأخذ عنه في كل شيء. 

والمُصنف نطق هنا بالحق, لكنه لم يلتزم به في عقيدتي. ونجده حين 
التطبيق حصرٌ هذا الكلام في السمعياتِ فقطء فقال: (والإاقراربذلك 
يستلزم التصديق بكل ما جاء به من عند الله - صلی الله تعالی عليه وعلى 
آله وسلم ومن جملت ما أتى يه: ماذكرنا هنا وكذا غيرذ لك مما لا 
ينحصر؛ كالبعث لعين هذا البدن لالمثلة.وفتنةالقبروعذابهءوالصراط 
والميزان:والحوض:والشفاعت.. )» والواجبٌ عليه التسليم بكل 
ما ورد؛ فالحكمة مثلا صفة من صفات الله تعالى» أثبتها لنفسه المُقدّسة 
في كتابه الكريم» كما قال تعاليا: # الس اله بأَمَك لكين * [التين:8]» فهذا 
نص قرآني يبت بأنه تعالئ حكيم. قَلِمَّ لا تثبتٌ الحكمة كما أَثببتَ 
الإرادة» وكلاهما صفتان واردتان في القرآن ؟! وهكذا في بقية الصفات 
التي تنكرها؛ فالقول في بعض الصفاتِ كالقولٍ في بعضها الآخر. 

وذكرٌ ترتيبّ المتكلمين في العقائدٍ: فأولا: إثباتٌ وجود الذاتٍ الإلهية 
بدليل الجواهر والأعراض والحُدوثء ثم إذا ثبت المُرسل بصفاته يُقبَلٌ 
TTT‏ ولكنهم لا يقبلون منه ما يتعلّق بالصفاتٍ 
الإلهية» وكان المُنبغي عليه أن يتعاملٌ مع جميع النصوص كما قرّره هنا 
بقوله: اد كل هاج ريدن تدا حتئ ما يتعلق بنصوص 
الصفاتِ» لكنه حصره في السمعياتٍ وما يتعلّقٌ باليوم الآخر. 


وقوله: ((ص)ويؤخد منه:وجوب صدةالرسل عليهم الصلاة 


والسلآم,واستحائنٌالحدب عليه والأئم يكونوا رسن أمَنَاءَ لمولانَا 
العالم بالخفيات جل وز واستحاتن فعل المنهيات كلها ؛ لأنهم عليهم 
الصلاة والسلام أرسلوا ليعلموا الخلق بأقوالهم وأفعالهم وسكوتهم, فَيلْرَم 
أن لا يكون في جميعها مخالفي لامر مولانا جل وعر, الذي اختارهم على 
جميع الخلق, وأمتهم على سروحيه): 

فى کلامه إشكالان يتعارضان مع مذهبه: 


١‏ - في قوله: (أرسلوا ليُعلموا) وهذه حكمة. وهذا يتناقض مع مذهبه 
في نفي الحكمة والتعليل؛ لأنه يقول: هو لا يفعل شيًا لشيء» وهنا يقول: 
ا ل ا 
المسائل: ۰ 

- وقوله: ( ويؤخن منه: وجوب صدق الرسل عليهم الصلاة والسلام ) : 
كيف قال: يجبٌء وهو يجوز أن يفعل الله تعالئ ما يشاء» فيُمكن أن 
يكذبوا علئ وفق ما قرّره في مذهبه» أما نحن فعندنا أنهم لا يكذبون. 
فالكذبٌ ممنوعٌ عليهم إطلاقاء لكن حسبَ أصوله هوء ما الذي يمنع ألا 
يقعوا في الكذب ؟ 

لككنة لذو كان ت الحكمة وقول كما اه ال تان أن يويد 
الكذابين» وأن هذا يتنا مع حكمته» لكان مُتماشيًا مُتوائمًا مع الأصول 
ا 


فهو حسبَ أصوله لا يستطيع أن يُثبت رسالة صحيحة» كيف ذلك ؟ 
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يقال: هو قد أثبت فعلا لفعل كما سبقّ» وقد قرّر أنه تعال لا يفعل 
لغرض ؟ فيقال: لِم أرسل الرّسل إذن ؟ 

وهو قد استدل على صدقهم» بتعليمهم الناس بأقوالهم وأفعالهم. 
وإلا لم يكونوا رُسلاء فانتقص مذهبه. 

وقوله: (( ش) لاش ك أن إضافتّالرسول إلى الله تعالى » تقتضي أنه جل 
وعزاختاره للرسالت: كما اختارإخوانهالمرسلين لذلكت وقد علمت أن 
علمه تعالى محيط دما لا نها يت له وأن الجهل وما + معناه مستحيل عليه 
تعالى» فلزم أن تصد يقه تعالى لهم مطابق ما علمه تعالى منهم من الصدق 
والأمانتن, فيستحيل أن يكونوا 2 نفس الأمرعلى خلاف ما علم الله تعالى 
منهم وقد أمرنا بالاقتداء بهم عليهم الصلاة والسلام 2# أقوالهم وأفعا لهم 
فلزمأن يكون جميعها على وفق ما يرضاه مولانا جل وعز وهوالمطلوب ) : 

وكلامه هنا أيضًافيه مناقضة لأصوله التى يقرّرها؛ فهو يقول: 
(تقتضي) مع أنه يقزر أنه لا يجب على الله تعالى شيء» وهنا قد بِيّنَ غرضًا 
ولزومّاء وهو لا لزوم عنده ولا غرض؛ لأهما منتفيان عن الله تعالول عنده. 

وقوله: ( فلزمأن تصد يه تعالى لهم مطابق لما علمه تعالى منهم. .. ): 
يُقال: ما الذي يُدريك أن الله عَلِمَ منهم» أنه لابُد أن يكونوا علئ ما أرده الله 

۶ و 
تعالول» وأنت لا تقول بالحكمة ؟ 
٠‏ و ٠ dT‏ 7 0 

ولذا تجد المتكلمين يعجزون أن يطردوا مذهبهم فيما يقررونه. 

وقوله: (( ص) ويؤخذ مته أيضا: جوا الأعراض البشرية عليهم التي 
لا تود ي إلى نَقْص في مراتبهم العلي ت عليه م الصااةوالسّلام إذدآأك ل 


المكلف معرفته من عقائد الايمان» فى حانه زعا لى: وف وز ەة 
الصلاةوالسلام ): 


أين وجه الدلالة التي أشارٌ إليها الممُصنف ؟ لا يوجد. فنحن عرفنا 


وقوع هذه الأشياء من الواقع» لا من مُقتضئ شهادة لا إله إلا الله. 

فلا يفهم من هذه الكلمة المشرّفةٍ أنهم رُسل الله تعالئء وأنهم 
يَمرضون وتقع عليهم هذه الأعراضء وإنما عرفناها بوقوعها عليهم. 

ا ل 

وهنا شيئان: كون هذه الاعراض من المرض» والجوع» والقتل» 
والضرب» لا تتناف ولا تتعارض مع الرسالةء هذا شيء»؛ وأن وقوعَ هذه 
الأعراض عليهم» تفهم من كلمة التوحيدء هذا شيء آخر» فالأولٌ صحيح» 

وقوله: ( فقد اتضح لك تضمن كلمتي الشهادة مع قل حروفهاء لجميع ما 
يجب على ا لكلم معرفته من عقائد اللإيمان :)#4 حفه تعالى: و حق رسله 
عليهم الصلاة والسلام ) : 

هذااقيه ثبالقةة لأ مغرفة ال سر ل وتا جب عليه لا نوخد من واه 
الكلمةء وهذا فيه نوعٌ من التكلّفِ؛ لأن الرسالةً تعرفٌ من نصوص 
الوحى» ومن حكمة الله تعالل. 

وقوله: ((ش) لا شك أن عجز الكلمم المشرفت: إنما أثبت له ولغ 


الرسالت لا الألوهيت» و معناه: إثبات الرسالت لاخوانه المرسلين» فلا يمتنع 
ب2 حقهم عليهم الصلاة والسلام إلا ما يقد ح 2 رتبت الرسالت» ولا خفاء أن 


تلك الأعراض البشريي من الأمراض وزحوهاء لا تخل بشيء من مراتب 
الأنبياء والرسل عليهم الصلاة والسلام» بل هي مما يزيد فيهاء باعتبار 
تعظيم أجرهمم: من جهن ما يقارنهم من طاعيّ الصبر وغيره» وفيها أيضا: 
أعظم د لیل على صد قهم: وأنهم مبعوثون من عند الله تعالى» وأن تلت 
الخوارق التي ظهرت على أيديهم: هي بمحض ذكر خلق الله تعالى لها 
تصديقا لهم؛ إذ لو ڪانت ت لهرقوة على اختراعها؛ لد فعوا عن أنفسهم ماهو 
أيسرمنهاء من الأمراضء والجوع» وألم الحر والبرد: وزحوذلك مما سلم منه 
كثير ممن لم يتصف بالنبوة» وفيها أيضا: رفق بضعفاء العقول لئلا 
يعتقدوا فيهم الالهيت: بما يرون لهم صلوات الله وسلامه على جميعهم من 
الخوارق والخواص: التي خصهم الله تعالى بهاء ولهذا استدل تعالى على 
النصارى ب2 قولهم بألوهين عيسى وأمه عليهما الصلاة والسلامء بافتقارهما 
إلى الأعراض البشريين: مث ل الطعام ونحوه» فقال تعالى: 
« لعَدَ e‏ قالوا ایک لَه هو المسيح أبن ميم 4 المائدة:۷۲» إلى 
هس o o‏ 4 
قوله َا المسیح ات زرل وا حلت ين فلك لل وا 
محمد 

صِدِيقَةٌ ڪان 0 ا ت #المائد0:3/, فسبحانه ما أعظم لططه 
بخلقه» جعلنا الله تعالى ممن علم فعمل» وعمل فأخلص:, وأخلص فدام على 
ذلك إلى الممات» وزجا من كل هول وتخلص. وقوله: ( فقد اتضح لك إلى 
آخره) كلام حق شاهده معد ) : 


هنا يختلف المقام: 

١‏ - فإن كان المقصوة: أن كلمة التوحيدٍء تنفي عنهم الألوهية. 
وتثبثٌ بشریتهم» فهذا معن صحيح. 

-١‏ وإن كان المقصوةٌ: أنها تدل على صدقهم» فهذا لا وجة له» بل 
هو نوعٌ من التكلّف؛ خاصة أنهم - أي: الأشاعرة - لا ثبت عندهم 


صدق النبي إلا بالمعجزة. 

إذن: : من العجيب ب آم يمنعول أي دلالة ةَ عل صدق النبي إلا المعجزة. 
ثم يستدلون عليه بوقوع هذه الأعراض» ولذا يعبر 8 بر عنها بكونها أعظم دليل 
عل صدقهم» فيقول: ( وفيها أيضاأعظو د ليل على صد قهم ). بل أعظم 
Mk Si ak E A‏ من المسلكين 


اللذين مت ماغل ضيدق ال رفوا الاك التو والاك 
الشخصي. فالمسلك الشخصي: هو الذي عرفه به هرقل في سؤالاته العشرة 
لأبي سفيان» و ا رسالته» ومع ذلك ردّها المازري» 
فقال: ما هكذا تثیت ثبت النبوة؛ لأنها تعارض الأصلّ عندهم» من أن البو هَ لا 
تبت إلا بالمُعجزة. والعجيبٌ أنهم يردون المسلكٌ الشخصي الذي تعرفٌ 
به النبوةء ويجعلون وقوعَ الأعراض دليلًا على صدقهم ! 

والخلاصة: 

أن جَعْلَ هذه الأعراض البشرية التي تقع عليهم» من أعظم الأدلةٍ 
علئ صدقهم فيه نظرء بل هي من أعظم الأدلة على نفي ألوهيتهم. 
وإثباتٍ بشريتهم» وهذه قد أثبتها القرآن؛ كما في قصة عيسئ وأمّه عليهما 
السلام» حين أخبر بأنهما يأكلان الطعام» فجعل أكلهما للطعام نافيًا 
لألوهيتهماء وهذا معن صحيح. 

وقوله: ((ص)ولَعلَّهَا لاختصارهاء مع اشتمالها على مَاذَكَرْنَاه 


جعلها الشرع تَرَجَمَنَ على ما في الْقَلْب منالاسلام, ولم يقبل من أحد الايمان 
مسب ا سس يب جب سي ت بي سس م م ج سج ججج ج ا 
إلأبها. 


( ش) ل شك أنه عليه الصلاةوالسلام قد خص رجوامع الكلم: فتجد 
تحت كل كلمن من كلماته: من الفوائد مالاينحصر فاختارلأمته_*2 
ترجم و الايمان» وما يمرحون به الجنان حيث شاوؤًا. هذه الكلمىي 
المشرفتن, السهلت حفظًا وذكرا؛ الكثيرة الفوائد علمّاوحستاء فما تعبوا 
فيه من تعلم عقائد الايمان الكثيرة ا مفصلن» جمع لهم ذلك كله ب2 حرز 
هذه الكلما منيع؛ ونممكئوا من ذكر عقائد الايمان كلها ؛ بذكر واحد 
خفيف على اللسان» ثقيل 2 الميزان ذي فد رلا بحاط يه عند المولى الكريم 
العميم الإحسان» ثم كل عقيدة من عقائد الإيمان لمن عرفهاء سيف صارم 
يقطع به ظهر إبليس وأعوانه»ويقذف 2 القلب نورا ساطعا يكشف عنه 
ظلمات الأوهام, ويغسل متهاأدرانه» فجعل الشرعذذاكرهذه الكلمى 
الخفيفرّا مشرفن: جامعا لسيوف العقائد كلها : محصلن لأنوارالمحارف 
بأجمعهاء فهوذكر واحد 2 اللفظ: ولا ا لحقيقة هو أذكاركثيرة» يقضي 
العارف بذكره مرةواحدة» مالا يقضيه غيره إلا 2 أزمنر متطاولة, ثم 
تنبهأيهاالمؤمن: لعظيم رحم :الله تعالى وإنعامه علينا يهذهالكلمىن 
المشرفت, التي لا يعلم عام ّالناس عظيم قد رها إلا بعد الموت ف الآخرة وهو 
أن الملكلف | نما ينجومن الخلود 2 النار:إذا اتصف 2 آخر حياته بعقائد 
الايمان,» التي تتعلق بالنه تعالى وبرسله عليهم الصلاة والسلام والغالب عليه 
2 ذلك الوفقت ت الهائل» الضعف عن استحضار جميع عقائد الإيمان قصل 
فعلمه الشرع بمقتضى الفضل العظيو »هذه الكلم 7 السهلن العظيمت 
القدر: حتى يد كريها من غير مشي تناله 2 ذلك الوفت الصيق الهائل» 
جميع عقائد الايمان باسانه أوبقلبه: واكتفى منه الشرع هذا الوقت 
الضيق» بمجرد ذكرها مجملن؛ إذ طاما أدارها قبل ذلك على لسانه وقلبه 
مفصدت, ولهذا قال النبي صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم ( من كا نآخر 
كلامه لا إِنَّهَإِنَا الله دخل الجنة)”.وقال صلى الله تعالى عليه وعلىآله 


(۱) أخرجه أبو داود في سننه»كتاب الجنائزء باب في التلقين» ح(5١١”7).‏ 


وسلم ( من مَاتَوهويَعْلَ م أنه لأإله إلآالله دحل الْجَنَنَ)7 2 فالأول: فيمن 


يستطيع النطق»والتاني : فيمن لا يستطيعه. والله تعالى أعلم . 

وكذاله أن يكتفي أيضايٍ جواب الملكين الكريمين القبر: 
بمجرد هذه الكلم: ال مشرفت؛ حيث يمنعه مانع الهيبةوالخوف» من ذكر 
عقائد الايمان لهما مفصلت وقد ورد أنهما يجتزآن منه بذلكت وكحيف نه 
يجتزآن منه بهذا الجواب العظيم وقد ذكرلهما المؤمن هذه الكلم 3 مع 
اختصارهاء جميع عقائد الايمان على التمام, فما أوسع كرم مولانا جل وعز 
على المؤمن وأغزرنعمه وألطف حكمه» جعلنا الله سبحانه وتعالى ممن 
عرف قد رنعمه فشكرها: وممن شكرها فقبل مته ذ لك الشكر ووجد 
عظيم بركتها د نيا وأخرىء يجاهسيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى 
عليه و على آله وسلم ) : 

اعتبازٌ كل العقائد نابعة عن هذه الكلمة» فيه نظر؛ لأن كلمة التوحيد إنما 
يراد مها: إفراد العبادة لله تعاليل» فلا د عبد إلا الله تعالن» وما بعد ذلك مما 
يلزم من خصائصه وصفاته» فهو مبثوٹ في القرآن. ولذلك لا تعرفٌ صفاتٌ 
الله تعالئ من خلال هذه الكلمة؛ بأنه فوق سماوته مُستو على عرشه ونحو 
. و 7 و 
ذلك ولا رت منها انه هو الخال الرازق» المدير المحيى» الم 
وغيرها من صفات الربوبية؛ لأنها كانت معلومة معروفة عند العرب. 

لكن الذى نفهمه من هذه الكلمة: ألا تَعبدَ إلا الله تعالئ» وأنه هو 
المُستحق للعبادة وحده دونما سواه»وحين نفهم الواقعَ الذي نزلت فيه 

و ر اس قير 5 
يتضح المراد. ويتبين المقصود. 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الإيمان» باب الدليل على أن من مات على التوحيد دخل 
الجنة قطعاء ح0 ۲). 


فهذه الكلمة جاءت لقوم كانت لهم آلهة يعبدونا ويتوجهون إليهاء 
ويتقرّبون إليها ااا ا فجاء القرآن فأمرهم أن يُوحٌدوا الله 
تعال'. وإلا لو كانت هذه الكلمة تكفي بمُجردهاء قَلِمَ جاءَ القرآن بذكر 
تفاصيل العقائدٍ وأخبار اليوم الآخرء ونحو ذلك ؟ فالعقائد جاءت في القرآنٍ 
قله لما ی ار سن الكمالات» ومايتئرّه عنها من نقائص قد 
يتوهمها بعض الناس» ولذا فكلامٌ المُصنف فيه مُبالغة وتكلف. 

وقوله: ( جمع لهمذ لك كله 2 حرزهذه الكلم: ال منيع: ونمكنوا 


من ذكرعقائد الإيمان كلها بذكر واحد خفيف على اللسان ) : 

يعني: إذا قلت: لا إله إلا الله» فقد جت بأركانٍ الإيمانٍ الستةء 
كلت كلّ عقائدٍ الإسلام» وهذا فيه نظر؛ وإلا قَلِمَ قَصَّلَ الرسول بلا 
في الجواب» حين سأله جریا داب السلام عن الإسلام والويمانٍ 
السات ر کی ق جرا وتک کنخ الترحيي ينظ اذ ادت 
تجمع جميع هذه العقائد ؟ ولذلك قال في آخر الحديث: ١‏ ذاكَ جبريل 
أتاكم يعلّمُكم ديتكم )1 ما يدل على أن الأمرّ ليس كما ذكرٌ المُصنف. 


مع أنه اكد على هذا المعنى ٤‏ أكثر من موطن. فقال: (... وكيف :د 
يجتزآن منه بهذا الجواب العظيم: وقد ذكرلهما المؤمن #2 هذه الكلم رمع 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه. كتاب الإيمان» باب بيان الإيمان والإسلام والإحسان, ح(۸). 


اختصارها جميع عقائد الايمان على التمام)» لكنه لو قال: من لوازمها أن 
يُسِلّمَ المُؤمن بما جاءً به الرسول با لصح قوله» أما أن تكونّ هذه الكلمة 
مشتملة على جميع العقائدٍ فلاء وأمَّا اجتزاءٌ الملكين في سؤال المقبور بهذه 
الكلمة فقط› فهذا يحتاحُ إلى دليل؛ لأنه ورد أنهما يسألانه ثلاثة أسئلة: من 
بات انوت رین تیت کا رارم 


وقوله: ( ووجد عظيم بركتها دنيا وأخری» رجاه سید نا ومولانا محمد 
صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم ): وهنا وقع في التوسل الممنوع» وهو 
التوسل بجاو النبي 2 


وقوله: (( ص) فَعلَى العاقل أن يكثر من ذكڪرهاء مستّحضرا لمااحتوت 
عليه من عقائد الايمان؛ حَنَى تمتز ج مع معتاها بأحمه ودمه» فإنه يَرى لها 
من الأسراروالعجائب إن شاء الله تعالى ما لأيدخل تحت حصر وبالله تعالى 
التوفيق, لآرب غيره ولا معبود سواه, نسآله سبحائه أن يجعلنا وأحبتناء عند 
الموت ناطقين بكلم الشهادة» عالمين بها وصلى الله على سيد تا ومولاتا 
محمد عدد ماذّكره الذاكرون. وغفّل عن ذكره الغافلون: ورضي الله 
تعالى عن أصحاب رسول الله أجمعين »وعن التابعين لهم بإحسان إلى يوم 
الدين» وسلام على جميع المرسلين والحمد لله رب العالمين . 

(ش) قد آن لناأن نذ كرية شرحهذهالجملن, الفصول الأربعن 
التي كنا وعد نا بذكرها هنا وهي بقينّالفصول السبيعت, المتعلقتبهذه 
الكلمن ال مشرفتي: أما الفصل الأول من الأربعن: فضي بيان حكرم هذه 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب الجنائز» باب ما جاء في عذاب القبر» ح(1759): ومسلم 


الكلمت: فاعلم أن الناس على ضريين : مؤمن وكافر. أماالمؤمن 
بالأصالت: فيجب عليه أن يذكرها مرة 2 العمر»ينوى ل تلك المرة 
يدكرها بذكرها الوجوب وان ترڪ ذلك فهو عاص وايمانه صحيح والله أعلم 
ثم ينبغي له أن يُكثرمن ذكرها بعد أداء الواجب؛ كما أشرنا إلى ذلك 
بقولنا 2 أصل العقيدة:( فعلىالعاق ل أن يكثر من ذكرها مستحضرا مما 
احتوت عليه ).؛ ويعرف معناها أوثا لينتفع بذكرهادنيا وأخرى. وأما 
الكافر: فدذكره لهذه الكلمي واجب شرط 2 صحت إيمانه القلبي مع 


القدرة»وإن عجزعنها بعد حصو إيمانهالقلبي» لمفاجأةالموت لهوزحو 
ذلكت سقط عنه الو جوب وكان مؤمنًا؛ هذا هوا مشهورمن مذاهب العلماء 
أهل السدي. 

وقيل :الايصح الإيمان بدونها مطلفًاء ولا فرق ذلك بين المختار 
والعاجز, وقيل: يصحالإيمان بدونها مطلقًاء وا ن كان التارك لها اختيارا 
عاصيا كما حق الؤمن بالأصالت»إذا نطق بهاولم ينوالوجوب. ومنشأ 
هذه الأقوال الثلاثي الخلاف_* هده الحكلمه الملشرفى :هل هي شرط 2 
صح ّالايمان: أوجزء منه, أوليست بشرط فيه ولا جزء منه., والأول هو 
المخدار). 

أشارٌ المُصنفٌ إلى مسألة الإيمان» والإيمان عند السلفِ يشمل: قولّ 

ھ2 
اللسانٍء وتصديقٌ الجنانِ» وعمل الأركانء فالقول باللسانٍ جزءٌ من 
٣ ٠‏ و ”7 ٠‏ 
الإيمان. والمٌصنف كأنما يجعل الإيمان في القلب على مذهب 
5 و 

الأشاعرق وبهذا فالقولُ عنده ليس من الإيمان» فمن لم ينطق بهاء فهو 
وإن كانت معصية. إلا أن إيمانه مقبول» وهذا من منطلق مذهبهم في 
الإيمانٍ» وهو أن الإيمان هو التصديق في القلب» لكن السلفَ على أن 
القول يُعد شطرًا وركتا في الإيمان. 


وهنا يُنبه إلى تفصيل بعضهم في مسألةٍ العمل: وهو هل العمل شرط 
صحة أو شرط كمال ؟ 

وذلك أني سئلت مرةً هذا السؤال» فقلت للسائل: صَحُح سؤالك 
أولا؛ لأن السوالٌ غلط من أصله؛ لأن ا 
يشملٌ: القولّ والعملَ والتصديقٌ» وحين يُقال: هل هو شرطٌ ؟ صارٌ كأنه 
خارجٌ عن الماهية» مع أن العمل جُزءٌ وركنٌ وشطرٌ من الإيمانٍء فحين 
عبرت بقولك: شرط» أخرجت العمل من الإيمان. 

وبعضهم يرئ أن العملّ شرط كمال» فمن قال: لا إلة إلا الله دحل 
الجنة» ولو لم يعمل شيئًا. ولكن لا يُمكن أن يتصوّرٌ وجود إيمانٍ في 
القلب» ولا يظهرٌ أثره على الجوارح» فيبقئ الشخصٌ طول عمره لا 
يُصلَي؛ ولا یصو ولا يفعل خيرًا قط فهذا كاذبٌ في دعواهء ولذا جا في 
الحديث: رآ إن في الجَسَدِ مُضْمَة دآ صَلَحَتْ صَلَحَ الْجَسَدُ كل وَإِذا 
a‏ دا 

وفي الواقع لو جاءك شخص له في قلبك محبةء فستظهر آثارٌ تلك 
سيا ف ساطت تاك سيف رفي اقرب جه ع تد 
محبتك إياه؛ فالذي في القلب يخرج في فلتاتِ اللسانِ. 


(۱) أخرجه البخاري في صحيحه؛ كتاب الإيمان» باب فضل من استبرأ لدينه» ح (0۲)» ومسلم في 


صحيحه. كتاب المساقاة» باب أخذ الحلال وترك الشبهات» ح .)١519(‏ 


فهل يُعقل أن يُوجِدَ شخصٌ في قلبه تعظيم وإيمان؛ ولا يأتي بشيءِ من 
ع 1 e‏ و 
اركانٍ الإسلام ؟! ولذلك تعجب شيخ الإسلام ابن تيمية من تصوير 
بعض الفقهاءِ لمسألة تارك الصلاة» وذلك: لو أن شخصًا يقول: لا إلهَ إلا 
لله ثم قي له: صل» فقال: لا أصليء فقيل له: إذا لم تصلّ ضربنا غنقك 
بالسيء فالفقهاءٌ يبحثون في مثل هذا: هل قتله يُعدٌ ردةً أو حَدّا ؟ فبعضهم: 
قال: يُقتل حَذّاِ لأنه مُؤمن. فشيخ الإسلام يقول: كيف يصير مُؤْمنًا في 
هذه الحالة ؟ إذ كيف يُتصوَّرُ إيمان شخص يدد بالسيف إذا لم يُصلٌء 

/ DS ع‎ 

وهو يقول: لا أصليء فهذا جلد في الكفر والنفاق. 

إذن: فكيف يُقال: إنه مُؤمن» ثم إذا عرض عليه السيف على أن يفعل 
ما يُؤْمنُ به يرفضه ؟ فَرَفضه لها مع وضع السيفي على عنقهء من أقوئ 
الأدلة على عدم إيمانه""» 

5 1 . 1 50 . ع 

فهذه الصورة التي يتفرضونها غير مُمكنة؛ فهل يُمكن أن يُوْمنَ أحدهم 
بوجود جنةٍ ونار» ثم لا يركع لله تعالى ركعة» ولا يسجد له سجدة» ثم 
يُتصورٌ أنه مُؤمن» فمن أين له هذا الإيمان ؟! لأن من في قلبه محبة لشيء. 
فلابُدَ أن تظهرٌ على فلتات لسانه. 

فالإيمانٌ له ثلاثةٌ أركان: التصديقٌ والقولُ والعملٌ» فالأعمال تَترجِمٌ 


٤۸ /۲۲ 2518/1 ابن تيمية: مجموع الفتاوئ:‎ )١( 


ومن خلال سرد المُصنفي للأحاديث, تشعرٌ أن كلامه في الإيمان 


قط ف ترق أندالا زوف الط م لمان وهر غ انه تاه 
من الان ادل اف 
إذن: البق پالارا خول في الم سلام؛ لقوله عليه 


ر ت 0 0 


الصلاة والسلام:( أَمِرْتُ أن أُقَاتِلٌ الاس > حَتَئ يَشْهَدُوا أن لا إل إلا 
له... فدخول الإنسان في الإسلام منوط بالنْطقٍ بالشهادة ولذا قال 
النبي بل لعمه:( أي عب فل لا إِلَه إلا الله كَلِمَةَ أحَاحٌ لك با عِنْدَ 
لله)”"» وني حديث مُعَاذٍ رضي الله عنه:( فليكن أوَّلُ ما تدعوهم إليه 
ها ذلا إل ا وان فخ درسلا فارل ما تل مين 
الإنسانٍ هو النطقٌ بالشهادة» ولذا قالّ أهل العلم: إذا سل الشخصء أمرٌ 
بالط بالشهادتين قبل الاغتسال» والعلماءٌ يقبلونَ من الأعجمي النْطىّ 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الإيمان» باب: #وَإن تَابوأ وَأقَامُوا ألصلوة واوا 
ك € التوبة:5» ح(70)» ومسلم في صحيحه» كتاب الإيمان» باب الأمر 
بقتال الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله محمد رسول الله» ويقيموا الصلاة ويؤتوا الزكاة... 
ح(۲۲). 

(۲) أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب مناقب الأنصار» باب قصة أبي طالب» ح(٤۳۸۸).‏ 

(۳) أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب الزكاة» باب أخذ الصدقة من الأغنياء وترد في الفقراء 


حيث كانواء ح(59451 .)١‏ 


بالشهادة بلغتو إن عجر عن النطق بهاء ويُحكمونَ بإسلامه. ثم يلقن 
الشهادة فإن أمكنه جاءً بهاء وإن عَجِرٌ فلا يُكلّفٌ الله نفسًا إلا وسعهاء 
لكن بين له معن الشهادة. e‏ م يذكرون ضور من أسلم وصلئ 
الإيمان. 
والمقصودٌ: أن أولّ ما يُوْمرٌ به للدخولٍ في الإسلام: النطق بكلمة 
التوحيد ثم يطلب منه الإتيان بلوازم الإيمانٍ من الأعمال» فالنطق 
بالشهادة هو ركن من أركانٍ الإيمانٍ. ولا يتم إيمان عبر حتى يأتي 
بأركانه؛ وهو القول والعمل والتصديقء فالقول ججزءٌ من الإيمان» ولا 
يصح إيمان بدونه. 
والمُصنف قسّمَ الناس إلى مُؤْمن وكافر؛ فإذا حكمنا على شخص 
بأنه مُؤمنء فلا يتصورٌ أنه مُوْمنْ ولم ينطق بكلمة التوحيي. أما إن كان 
يقصد من نشأ بين أبوين مُسلِمَيْنء فلا شك أن من مارس أركان الإسلام 
من صلاةٍ وعبادة» يحكم بإسلامه» لكن لا يتصو ور أنه في حياته لم ينطق 
بلا إلة إلا الله» فالمُسلم ينطق بها في صلاته وتشهدو. وفي أذكاره في يومه 
4 سو و 50 1 7 5 و ص 
وليلته» فتصور مؤمن لم ينطق ولم يتلفظ بكلمة التوحيدٍ البتة» هي صورة 


غير موجودة في الواقع 


وقوله: (وأماالفصل الثاني من الأريعات: فضي بيان فضلها: فاعلم أنه لو 


لم يكن 2 بيان فضلهاء إلا كونها علما على الإيمان الشرع, ا تعخصمر 
الدماء والأموال إلا بحقهاءوكون إيمان الكافرموقوفًا على التنطق يها 
لكان كافيا للعقلاءء كيف وقد ورد # فضلها أحاديث كثيرة: فمتها: 
قو ل رسو الله صلی الله تعالى عليه وعل ى آله وسلم: ( أفضل ما قلت أنَا 
والتّبيون من قَبلي: لَه إلا الله وحده لآشريك له ) رواه مالك 2 الموطأ!'', 
زاد الترمذي #روايته:( ندا للك وله الحمد»وهوعلى كل شيء 
قَدير)'''. وروىهووالتنسائي, أنه صلی الله تعالى عليه وعلىآله وسلم 
قال:( أفضل الدكرلا إلدإِنا الله وأفضل الدعاء الحمد لله )»ورو 
النسائيء أنه صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم قال: ( قال موسى: 7 
علمني شيئًاأذكرك به واد عوك به قال: ياموسى: نَاإِنَهَإِنَاالله »قال 
موسى: ياارب: كل عبادك يفول هذا قَال: قل :نَاإنَهَإِنَا الله قال نَاإِنَهإِنا 
أت إِنْمَاأَرِيد شيا تَحُصّني به قَال: يَامُوسَىء لَوَأنَالسّموَاتالسبع 
وعامرهن غيري, 'والأرضين السبع في كَمَّرَ ونا إِنَهَإِنا الله 0000 
بهن نا إِنَهَإِناالنه)!*",و قال صلی الله تعالى عليه وعلىآله وسلم: ( يؤ 
eR‏ و E‏ و د 
فيها خطاياهوذنوبه» فتوضع 2 كفم الميزان» ثم تخرج بطاقي مقدار 
الأنملث: فيها شهادة أن لا إله إلا الله محمد رسول الله فتوضع # الكفىن 


)١(‏ أخرجه مالك في الموطأ كتاب الحج» باب جامع الحج» ح(7577). 

(۲) أخرجه الترمذي في جامعه؛ كتاب الدعوات» باب في دعاء يومعرفة. 
ح(5086). 

(۳) أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب الدعوات» باب ما جاء أن دعوة المسلم مستجابة» 
ح(۳۳۸۳)» والنسائي في سننه الكبرئ: ٠١599‏ 


٠١7٠07 أخرجه النسائى في سننه الكبرئ:‎ )٤( 


الأخرى, فترجح يخطاياهوذ نوبه )»وروی الترمذيء أن النبي صلى الله 
تعالى عليه وعل ى آله وسلم قال: (التسبيح نصف الميرَانء والحمد لله يملّؤه 
وَلدإنَهإِلاً الله نَيْسلَهَادُونَ الله حجَابْ حَتّى تحلص انيه“ اوقنال صلی الله 
تعالى عليه وعلى آله وسلم :( ما قال عبد لأَإِنّهإلأالله قط مُخلصاء إلا تحت 

له أبواب السماء» حَنَّى ثَطْضي إلى العرشء ما اجِتَنَبالكبائر وقال 
لأبي طالب:( أي عم قل لإلّه إلا الله كلمن أحاج لك بها عند الله )“› 
وقال صلی الله تعالى عليه وعلىالهوسلم: (أمرتأ ان أقاتلالناسحتى 
يشهدواأن لاإله إلا الله وأن محمدارسول الله ويقيموا الصلاة, ويؤتوا 
الزكاة: فَإذا فعلوا ذلك عصموا مني دماءه م وأموالهم إلأبحق الاسلام 


)١(‏ أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب الإيمان» باب ما جاء فيمن يموت وهو يشهد أن لا إله إلا 
: ل ِ- و معزت 3 
الله ح(7779). ونصه: (إِنّ الله سَيَخَلّصٌ رجلا مِنْ ني َل وس الخَلاَئِقٍ يَوْمَ القِيَامَةَ 
221 لوقه وواتعين ا E‏ هر هذا E‏ 


سرس 0 سا رص ته 


أَظَلَمَكَ كي الحَافِظُونَ؟ فَيَقَولُ: لا يا رب قَيَقَولٌ: أقَلَكَ عَذْرٌ e‏ الأياوتة فقول 


و 


لى إن لَك عِنْدَنَا حَسَنَة فَإِنَّهُ لا طلم عَلَيِكَ الوم تخر بِطَاقَةٌ فيها: أَشْهَدُ أن لا لَه 


و سا وو ر و 


واا ا ا ارلا :يَارَبٌ مَاهَذْهِ البطاقة مَعْ 
هذه السّجِلاَتِ فَقَالٌ: إِنَكَ لا تظلمء قال 


کے کے نے 


فطاشت 5 تِ السجلاًت تقلت البطَاقة فلا يقل م مع م اسم الله شَيْء). 


9 فتوضع السَّجِلاتٌ فى كَمة وَالبطًاقَة فى كَمة 
)۲( أخر جه الترمذي ف جامعه» كتاب الدعوات» باب ح(018"), وقال: هذا حديث غریب 


من هذا الوجه» ولیس إسناده بالقوي (5/ .)٥٦۳‏ 


(۳) أخرجه الترمذي في جامعه» كتاب الدعوات» باب دعاء أم سلمة» ح(۹۰٥۳).‏ 


وحسابهم على النّه ١)‏ وقال صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم: ( أتاني 
آت من ريي » فأخبرني أنه من مات يشهد أن لا إله إلا الله وحده لاشريك له 
دخلالجنت. فقال له أبوذر: وإن زنى وإن سرق, قال وإن زنى وإن سرق )7"', 
وقال صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم: ( مَنَدَخلالْقَبْرَبِنًَا إِنَهَإِنَاالله 
خَلْصه الله منالثار)”",وقال صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم:( أسعد 
الناس بشفاعتي يوم القيامت» من قال لاإلهإلاالله خالصا مخلصامن قلبه )!4 
وقال صلی الله تعالى عليه وعلىآلهوسلم :( من‌مات‌وهو يَعِل م أنه كا إِنَهَإِنَا الله 
دَخْلالْجِذَنَ)”*,وعن عتبان بن مالك رضي الله عنه قال: غدا علي رسو[ الله 
صلىالنّه تعالى عليه وعلىآله وسلم فقال:( أن يوافي عبد يو هالقيامي, يقول: 
َدَإِنَهَإِنا الله يبَتَغي به وجه الله )إلا حرمالنه علي هالنار)'",وعنه صل ىاللّه 


)١(‏ سبق تخريجه. 

اي ير ار 
«آتاني آتِ مِنْ ري فَأَخبَرَنِي - أو قَالَ: بَسرَنِي - أنه مَنْ مات من ابي لا شرك بالله َي 
دل الجَنّةً) قَلْتٌ: وَإِنْ َنَْ وَإِنْ سَرَّقٌّ؟ قَالَ: (وَإِنْ رّنَى وَإِنْ سَرَّقّ). ومسلم في صحيحه: 
كتاب الإيمان» باب من مات لا يشرك بالله شيئًا دخل الجنة» ومن مات مُشركا دخل النار 
ح(45). 

(۳) أخرجه النسائي في سننه الكبرئ» باب عمل اليوم والليلة: ٠١965٠‏ 

)٤(‏ أخرجه البخاري في صحيحه»ء كتاب العلم» باب الحرص على العلمءح(44). ونصه: 
«أَسْعَدٌ الناس بِصَمَاعَتِي يَوْمَ القِيَامَدَ مَنْ قَالَ لا إل إلا الله َالِصًا مِنْ قبي أو نَفْسِه). 

(5) أخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الإيمان» باب الدليل على أن من مات على التوحيد دخل 
الجنة قطعاء ح(77). 

() أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الرقاق» باب العمل الذي يبتغي به وجه الله تعالئ؛ 


تعالى عليه وعل ی آله وسلم أنه قال: ( متاح الْجِذَسَلاَإنَهَإِئاًالنه)”'.وروى أنس: 
( أن لاإنّ هإلاالنه حَمَنْالجنت)*'', وعنه صل الله تعالى عليه وعلىآله 
وسلم: ( من لقن عند الموت لا إله إلا الله د خل الجنت )7”'"' وعنه صل الله 
تعالى عليه وعلىآله وسلم: ( لقنوا موتاكم لا إله إلا الله فإنها تهدم 
الذنوبهدما. قالوا يا رسول النّه: فإن قالها 2 حياته؛ قال: هي أهدم وأهدم 
)“و2 مسند البزارعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلى 


ح(1577). 

)١(‏ أخرجه أحمد في المسند: 2371064 قال الهيثمي في مجمع الزوائد :)75١/١1(‏ فيه انقطاع بين شهر 
ومعاذ وإسماعيل بن عياش روايته عن أهل الحجاز ضعيفة وهذا منها. 

(۲) قال الحافظ ابن رجب في كتابه (كلمة الإخلاص وتحقيق معناهاء المكتب 
الإسلامي - بيروت» طه ۳۹۹١ه):»قاله‏ الحسنء وجاء مرفوعا من وجوه ضعيفة) 
(606). 

(۳) ذكره الهيثمي في مجمع الزوائد برقم:(09٠74)»‏ وقال: «رواه الطبراني في الأوسط والكبير 
وفيه عطاء بن السائب وفيه كلام». 

(5) قال العراقي: رواه أبو منصور الديلمي في مسند الفردوس» من طريق ابن المقري من 
حديث أبي هريرة» وفيه موسئ بن وردان مختلف فیه» ورواه أبو يعلئ من حديث أنس 
بسند ضعيف» ورواه ابن أبي الدنيا في المحتضرين من حديث الحسن مرسلا.اه 
قلت: ولفظ الديلمي في الفردوس: لقنوا موتاكم لا إله إلا الله» فإنها تدم الخطايا كما يهدم 
السيل البنيان» قالوا: فكيف هي للأحياء ؟ قال: أهدم وأهدم» وروئ الطبراني في الكبير عن 


ابن عباس رفعه: لقنوا موتاكم شهادة أن لا إله إلا الله» فمن قالها عند موته وجبت له 


الله تعالى عليه وعل ی آله وسلم: ( من قال إلا إله إلا الله نفعته يوما من دهره: 
أصابه قبل ذلك ما أصابه )و2 الاحياء قال عليه الصلاة والسلام: ( لو 


جاء قائل لا إله إلا الله صاد ًا بقرا ب الأرض ذنوبًاء غضرلهذلك)” " .وفيه 
أيضا: وقال صلى الله تعالى عليه وعل ى آله وسلم: ( ليس على أهل لا إله إلا 
الله وحش 2 قبورهم ولا بإ نشورهم» كأني أنظر إليهم عند الصيحت: 
ينفضون رؤوسهم من التراب ويقولون: الحمد لله الذي أذهب عنا الحزن. إن 
ربنا لغفورشكور)”", وفيه وقال أيضا لأبي هريرة رضي الله تعالى عنه: (يا 
أباهريرة»إن كل حسننّ تعملها توزن يوم القيامت إلاشهادة أن لا إله إلااللّه, 
فإنها لا توضع 2 ميزان؛ لأنها لووضعت ب ميزان من قالها صاد قاءووضعت 
السموا تالسبع والأرضون السبع وما فيهن:؛ كانت لا إله إلا الله أرجح من 
ذلك )0 )وفیه وقال: ( من قال لاله إلا اله مخلصاد خل الجن ) "١!‏ وقال: 


الجنةءقالوا يا رسول الله: فمن قالها في صحته؟ قال تلك أوجب وأوجب. 
قال ابن السبكي: لم أجد له إسنادًا. انظر: تخريج أحاديث إحياء علوم الدين» للعراقي؛ 
وابن السبكي» والزبيدي» استخراج: محمود الحداد» دار العاصمة للنشر - الرياض» ط ١‏ 
۸ ١ه‏ برقم(۸۸۳) (۱/ ۷۲۸). 

. 5857 والطبراني في الأوسط:‎ ۱۹/١ أخرجه البزار كما في مجمع الزوائد:‎ )١( 

(۲) قال الحافظ العراقي: غريب بهذا اللفظ» وقال ابن السبكي: لم أجد له إسنادًا. تخريج 
أحاديث إحياء علوم الدين: رقم (۸۸۲) (۱/ ۷۲۷). 

(۳) قال الحافظ العراقي:رواه أبو يعلى والطبراني والبيهقي في الشعب» من حديث ابن عمر 
بسند ضعيف. برقم (۸۸۰) (۱/ ۷۲۷). 

() قال الحافظ العراقي: هذه الوصية لأبي هريرة موضوعة» وآخر الحديث رواه المستغفري 


في كتاب الدعوات ( ولو جعلت لا إله إلا الله) وهو معروف من حديث أبي سعيد:(لو أن 


( لتد خلن الجن كلكو إلامن تأبى وشرد عن الله شرود البعير عن أهله› 
قيل يا رسول النّه: من الذي تأبى قال من لم يقل: لا إله إلا الله)''". فأكثروا 
من قول لا إله إلا الله قبل أن يحال بينكم وبينها؛ فإنها كلم ّالتوحيد: 
وهي كلمن الاخلاص »وهي كلمي التقوى» وهي الكلمي الطيبي: وهي 


د عوةالحق» وهي العروةالوثقى »وهي ثمن الجننت, وفيه وقال تعالى: < هل 
راء اخسن إلا اسن 4الرحمن:٠٠»فقيل:‏ الإحسان ف الدنيا: قول لا 
إله إلا الله وذ الآخرة: الجنةلن قالهاء وكذا قوله مزوجل: لري اسا 
ْلْسَيّ وَزِسَادَةٌ #يونس:77» وفيه يروى:( أن العبد إذا قال لاإلهإلااللّه»أتت 
فتجلس إلى جنبها)! ".و2 كتاب عبد الغضور عن أبي هريرة رضي الله 


السموات السبع وعامرهن والأرضين السبع في كفة مالت بهن لا إله إلا الله ) رواه النسائي 
في اليوم والليلة» وابن حبان» والحاكم وصححه. تخريج أحاديث إحياء علوم الدين» برقم 
.(VYY /1) (^^1)‏ 

)١(‏ قال الحافظ العرقي: رواه الطبراني من حديث زيد بن أرقم بإسناد ضعيف. تخريج أحاديث 
إحياء علوم الدين» برقم .)۷۲۸/١( )۸۸٤(‏ 

(۲) قال الحافظ العراقي: رواه البخاري ( في كتاب الاعتصام» باب الاقتداء بسنن الرسول ها 
ح(٠۷۲۸)‏ بلفظ:(كل أمتي يدخلون الجنة إلا من أبئ)» زاد الحاكم وصححه:(وشرد 
شرود البعير على أهله) قال البخاري: ( قالوا: ومن يأبئ ؟ قال: من أطاعني دخل الجنة 
ومن عصان فقد أبئ ) . تخريج أحاديث إحياء علوم الدين» برقم (886) (۱/ ۷۲۹). 


(۳) قال الحافظ العراقي: رواه أبو يعلى من حديث أن بسند ضعيفه وقال ابن السبكي: لم 


تعالى عنه» عن النبي صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم :(إنلله تباركت 
وتعالى عمودامننورببنيدي‌العمرش»فإذاقالالعبد :لاله 
إلاالله,اهمتزذلكالعمود: فيقول الله تباركوتعالى له: اسكن: فيقول: 
كيف أسكئن وأنت لم تغفرلقائلها ؟ فيقول: قد غفرت له فيسكن عند 
ذلك" '.وفيهعنأبي ذرقال: قلت: يا رسول الله أوصني» فقال:( أوصيك 
بتقوى اللّه: فإذا عملت سيئ فأتبعها يحسنن تمجهاء قلت يا رسول الله: أمن 
الحسنات لا إله إلا النه ؟ قال: هي من أفضل الحسنات )”'''. وفيه عن كعب : 
(أوحى الله إلى موسى ف التوراة. لولامن يقول لاإله إلاالله. لسلطت جهنم 
على أهل الد نيا )”". وفيه: وقال رسول الله صلى الله تعالى عليه وعلىآله 
وسلم: ( من قال لاله إلا الله ثلاث مرات ے2 يومه» كانت له كفارة لڪل 
ذنب أصابه © ذلك اليوم) » وفيه وذكر عن ابن أبي الفضل الجوهري قال: 
(إذا د خل آهل الجنيالجدنس سمعوا أشجارهاء وأطيارهاء وأنهارها, وجميع ما 
فيها يقولون لا إله إلا الله فيقول بعضهم لبعض: كلمي كنا نغفل عنها 2 
الد نيا ) وفيك: وحدثأيضا فال: يهنزالعرش لثلاث: لقول المؤمن لاإلد اله 


أجد له إسنادًا. تخريج أحاديث حياء علوم الدين» برقم (۸۷) (۱/ .)۷۳١‏ 

)١(‏ ذكره الهيثمي في مجمع الزوائد برقم (5 )١78٠0‏ وقال: رواه البزار» وفيه: عبدالله بن إبراهيم 
بن ابي عمرو» وهو ضعيف جذا. 

(۲) أخرجه أحمد في المسند: 0 :» وأورده الهيثمي في مجمع الزوائد» وقال: رواه أحمد 
ورجاله ثقات» إلا أن شمر بن عطية حدث به عن أشياخه» ولم يُسمأحدا متهم 
(۱۰/ ۸۱(). 

(۳) أورده الإمام أبو نُعيم الأصفهاني في حلية الأولياء دار الكتب العلمية - بيروت» ط٤‏ 


(TY / Va 0 


الله , ولكلمتّ الكافرإذا قالهاء وللغريب إذا مات أرض غريت"''.وعن 
بعض الصحابتّ رضي الله عنهم: من قال لا إله إلا الله خالصا من قلبه؛ ومدها 
بالتعظيم »غفر له أربع 7آلاف ذنب من الكبائر'''» قيل: فإن لم يكن له 
هذه الذنوب» قال: غفرله من ذنوب أبويه وأهله وجيرانه. وذكر عياض 2 
المدارت عن يونس بن عبد الأعلى: أنه أصابهشيءفرأى 2 منامه قائنًا يقول 
له: اسو الله الأكب رلا إله إلا اله فقالها ومسح على ما وجده من الأذى فأصبح 
معافى: وذ كرابن الفاكهاني» أن ملازم ت ذكرها عند د خول المترل ينفي 
الفقّر. وفضل هذه الكلمن كثير لا يمكن استقصاؤه: ولهذا اختارالائمى 
ملاز مت هذا الذكرة كل حال» حتى إن منهم من لا يفترعنه ليلا ولا نهاراء 
ومنهم من يذكره بين اليوم والليكنّ سبعين أل مرة. وأهل ‌التسبب. 
والمشتغلون با لخد منّوالصنائع اثنى عشرألف مرة» وروي أن من قالها سبعين 
أل مرة» كانت له فداء من النار. وقد ذكرا لشيخ أبو محمد عبد الله بن 
أسعد اليافعي اليمنى الشافعي» 2 كتابه الإرشاد والتطريزة فضل ذ كر 
الله تعالى وتلاوة كتا به العزيز : عن الشيخ أبي زيد القرطبي أنه قال: سمعت 
2 بعض الآثار: أن من قال لا إله إلا الله سبعين ألف مرة» كانت فداعه من 
النار» فعملت على ذ لك رجاء برك الوعد أعمانا اد خرتها لنفسي»وعملت 
متها لأهلي» وكان إذذاك يبيت معنا شاب كان يغال: إنه يكاشف 2 
بعض الأوقات الجن والنار وكان 2 نفسي منهشيء» فاتفق أن استد عانا 
بعض الااخوان إلى مترله: فبينما نحن نتناول الطعام والشاب معناءإذ صاح 
صيحن منكرة: واجتمع 2 نفسه وهو يقول: يا عم هذ هأمي 2 النار وهو 


)١(‏ لم أجده مسنداء وذكره بدون سند بهاء الدين العاملي في كتابه المخلاة» دار الكتب العلمية 
- بيروت» .)١55(‏ 


(۲) لم أجده مسنداء وذكره بدون سند السمرقندي في كتابه تنبيه الغافلين» دار الأرقم بن أبي 
الأرقم للطباعة والنشر» .)٠۳(‏ 


دراسة نظرية نقدية على شرح أم البراهين 


يصيح بصياح عظيم لاايشك من سمعه أنه عن أمر» فلما رأيت ما به: قلت 2 
نفسي: اليوم أجرب صد قه» فألهمني الله تعالى السبعين ألما ولم يطلع على 
ذلك أحد اإلاالله تعالى» فقلت 2 نفسي: الأشرحقء والذين رووه لنا 
صاد قون» اللهم إن السبعين ألمًاء فداء هذه المرأةأم هذا الشاب من النار: فما 
استتممت الخاطرے نضسي »إلا أن قال: يا عم»هاهي أخرجت الحمد للّه 
فحصلت لي فائد تان: إيماني بصدق الأثر وسلامتى من الشاب؛ وعلمى 
بصد فه. انتهى. 

وإلى التحريص على التكثير من ذ كر هده الكلميى المشر في؛ ليصوز 
الذاكر بعظيم فضلها؛ أشرت بقولي 2 أصل العقيدة:( فعلى العاقل أن 
يكثر من ذ كرها ) وجا كان نتحفق هذا الخير العظيم لذاكر هده الكلمىي 
موقوفا على فهم معناها أوناء ثم استحضاره عند ذكرها ولو بطريق 
الاجمال ثانياء قيدت 2 أصل العقيدةذ كرها بقولي: ( مستحضرالمعناها ) 
بعد أن شرحت لك معناها ‏ أصل العقيدة» شرحا لم أرمن سمح به على 
تلك الصفنّا مذ كورة فيهاء على حسب ما ألهم إليه المولى الكريم جل 
جلاله؛ فاسرح يامن من الله تعالى عليه بفضله يحفظهذه العقيدةالمباركن 
إنشاءالله تعالی .2 رياض الجن حيث شئت وكيف شئت: فقد تمكنت 
يحفظها من متاح الجن ت على أكمل وجه فقر بذ لك عينا؛ واشكرالنّه 
تعالى على جميع أفضاله عليكت. بما يتحسر عليه 2 الآخرة كثيرممن لم 
يوفق ما وفقت :» نسأله سبحانه أن يجعلنا وإياك 2 الد نيا وا لآخرة: من خيارأهل 
لا اله إلا الله » محمد رسول الله صلى الله عليه و عل ىآثه وسلم ) : 

1 و 

فى مجمل ما ساقه المصنف عدة ملحوظات: 

-١‏ آنه نقل ينا عير قليل عن صاحب الإحياء ارمام الغزالى. 
ومعلومٌ أن صاحبٌ الإحياء حاطب ليل. 
الضعيفة والموضوعة. 

۳- أن ما ذكره من الحكاياتٍ والقصص التي لا تصح» تجذب العوام 


كثيراء ولذا يجب الحذر والتحذير منها. 


٤‏ - أن آثارٌ التصوفٍ تسرّبت إليه» وهي واضحة بيّنة في ثنايا كلامي. 
ولهذا فباقي ما سيذكره المُصنف إلى نهاية الكتاب» هو سرد لبعض 
قضايا التصوفيٍ وأحواله. 

ه-تُلاحظ في كلامو السابق أنه شرّعَ طريقةً لذكر كلمة التوحيدٍء 
وحدَّد عددًا مُعيتا يحصل به النجاة من النار» وذكرٌ قصة الشاب في أنه 
كُشِفت له النار» وأن الشيحٌ ذكر الله تعالئ سبعينَ ألف مرةء فأنقذت هذه 
المرأةٌ من النار» وهذه القصة يكتنفها عدة أمور: 

أولا: أنه ذكرٌ هذا الذكرٌ سبعينَ ألفَ مرة في مجلس واحدٍء وهذا 
مُبالغ فيه ومُستبعد؛ لأن أمثال هذه الأعداد تحتاح إلى وقتِ طويل. 

ثانيًا: أنه احتح بكشوفاتٍ وطرائق مُخالفة لمنهج النبي بلا ومنهج 
أصحابه رضي الله عنهم. ۰ ۰ 

الثا: أن التحديدَ بعددٍ مُعيّنِ وصفةٍ مُعينة» تحتاح إلى دليل خاص 
عن المعصوم بلا وإن كان أصلٌ الذكر مشروعًا مندوبًا إليه» لكن شرعيّة 
الأصل ل تن درف الوص الال 

a ES‏ لايصح؛ فقد ثبت في النصوص 
الصحيحة أن من قال كلمة التوحيدٍ خالصًا من قلبو دخلّ الجنة» ولم 


۶ي م 


و 2 ي س 
يشترط عدد معين. 


خامسًا: أن دعوئ الكشف بأن هناك من يعلمٌ من في النار» وكيف 
سيخرجٌ منهاء من الرجم بالغيب» ولا يجوز الترويج لمثل هذه الدعاوئ 

سادسًا: إذا كان الخلاف 5 أهل الحديثِ» في حكم قبول الأحاديث 
لوالا اق ار ال ال اا ا ا 
آل شر مسيم ن المعضيرن خن ال ارامات 

سابعًا: هذا يي الاز دواجية 5 الشخصيات؛ فبعضهم يتقمّص 


شخصيتين: شخصية كلامية في جانب» وشخصية صُوفية في جانب آخر» 
وهذه من المُفارقاتٍ العجيبة؛ لأن بين المنهجين تناقض؛ فمنهح 
المتكلمين قائمٌ على عدم قبول أحاديث الآحاد ني أبواب العقائد 
فيردون الأحاديثٌ الصحيحة ويتأولونماء خاصة ما تعلق بالأحاديث 
الواردة في الصفاتٍ الإلهية؛ بحُجةٍ أنها آحاد تفيدٌ الظن» وفي المُقابل منهج 
الصُوفية يقومٌ على التوسع في الاحتجاج؛ فتراهم يحتجون بالمناماتٍ 
والرؤئ» والكشوفاتِ» والأحاديث الضعيفة والموضوعة. والعجيبٌ أن 
أهلّ التصوّفٍ لو جاءهم حديث صحيمحٌ لا نزاعَ فيه؛ كقوله عليه الصلاة 
والسلام للرجل:( إن أبي وََبَاكَ في النَّارِ)”" تأوّلوه ومنعوا الاحتجاجَ به 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الإيمان» باب أن من مات على الكفر فهو في النارء ولا 


تناله شفاعة» ولا تنفعه قرابة المقربين» ح(٠٠‏ € 


ع لحني 5 ء۶ ع ت ال 7 
أو الأخذ بظاهره» ورفضوه بحجة أنه من أحاديث الأحاد التى لا تقبل في 
هذا الشأن, لكنهم في المُقابل يعتمدون على أمثال هذه الكشوفاتِ 
والمنامات التى ما أنزلٌ الله تعالئن بها من سُلطان» وهذا شىء يدعو 
. للعجب» ولكن هذا واقعهم. وهذاا لشيخ | لسنوسي قد جمع بين هذين 
المنهجين المتناقضين ٤‏ مقام واحد. 

وقوله: (( الفصل الثالث من الفصول الأربعث: 2 بيان كيفيدّذ كر 
هذه الكلمنامُشْرَفْنَّ على الوجه الأكمل ): فا علم أن ذاكرهذه الكلمن 
المشرفي على كل حال» بقصد القربين يحصل له الثواب» لكن الأكمل 
الذي ترد به على القلب المواهب الالهيي والفتوحان الريانيت وأمطار 
الرحمن الغيبيثا للد نيت التي يقصر متها الوص ف أن يعظم الذاكرما 
عظمالنّه تعالى» وأن بحسن أد به مع ما شرف مولانا جل وعز» وقد علمت أن 
هذه الكلمة: من أفضل الأذكار وأشرفها عند الله تعالى» فينبغي للمؤمن 
أن يعتني بشأنها: فيتوضاً لها ويلبس ثيابا طاهرة, ويقصد موضعا طاهرا 
كما يقصده للصلاة فيه» وليتحر الانفراد والخلوة عن الخلق ما استطاع: 
ويقصد الأزمننّاللشرفن؛ كما بعد الفجر إلى طلوع الشمس؛ وبعد العصر 
إلى غرويهاء أوما يتمكن مته من بعض ذ لكت. بين العشائين والسحر ثم 
يستقبل القبلت» ويضتتح وردهأوثا بالاستغفارولو مائزرّمرة؛ ليغسل باطنه من 
أدران المعاصي؛ ليتهيأ لتحليته بما يرد عليه بعد ذ لك من أنوار بيني أوراده؛ 
ثم ليتبع إثرذ لت صلاة على النبي صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم ولو 
خمسماتت مرة؛ ليستنير بها باطته» ويتهيأ لحمل ما يرد عليه بعد ذ لت؛ من 
سرالتهليل» وليقصد بذ لك كله: امتثال أمرالله سبحانه وتعالى وطلب 
رضاه» والذي يعينه على إحضارقلبه»وقصد القريخ+# هذه الأذحار: أن 
يذكر على قلبه أمرمولانا جل وعز بكل واحد منها؛ ليستشعر قلبه هيبن 
الأمريمعر فت من صدرمنه. وكيفينّذ كرذ لك على القلب: أن يتعوذ أوثا 


بالله عزوجل من الشيطان الرجيم قاصدا التلاوة؛ لقوله تعالى: 9 فإذا قرت 


لفان فََسَتَصِدٌ باه من ليطن بير »النحل:8: ثم ليتلإثرالتعوذ قوله 


تاق :ارا فیا ی ر جد يلد أو ھر عا رای ل ا مره 
لَه عَمُورٌ رَحم' )المزمل:٠٠»‏ فإذا فرغ من تلاوةهذهالآيت, استشعرالقلب على 
ذلك خطاب المولى الكريم جل جلاله: وطلبه بغضاه من العبد الضعيف 
الفقير وا لحقير الاستغفار, واللجأ إلى مولاه الرحيم الرحمن العزيزالغفار, 
فذاب عند ذلك من شدةالحياء منال مولى الكريم: واحتقر نفسه؛ إذ لم 
يرها أهنا لخطاب من أوجد الكائنات كلها ؛ وافتقار جميعها إليه» وهو الغني 
بالإطلاق ذو ا لفضل العظيم . فعند ذلك يبادرباسانه» وهو يرعد من شدة 
الهي بت والخجل والتعظيم» قائلًا: لبيك مولاي وسعد يك. والخير كله 2 
يديك وهذا عبدك الضعيف الذ ليل عليك. معوله ے2 طهارة باطنه 
وظاهره. يمول: بتوفيقحكامتثانًا لأمرڪ»مستعيتا بت اللهواإنى 
أستغفرك يامولاي وأتوبإليك. من جميع الصغائروالكبائروهواتف 
الخواطر أوزحوذلك من عبارات الاستغفار, وليخت رمنها ما يراه قوي 
التأثير + باطته» ثم يتمادي حتى يتم ورده من الاستغفار: فإذا أئمه حمد 
الله تعالى ثلانًا أوسبعاء أونحوذلك مستحضرا قدرالنعمة التي وفقه 
المولى الكريم لبد ئها وتمامهاء حتى غسل من القلب أدرانه؛ وكشف عنه 
دخان الذنب ورانه» يقول 2 هيئنذ لك: الحمد لله الذي أنعم علينا بتعمى 
الايمان والإسلام, وهدانا بسيد نا ومولانا محمد عليه من الله تعالى أفضل 
الصلاة وأزكى السلام, الحمد لله الذي هدانا لهذا وما كنا لنهتدي لولا أن 
هدانا الله لقد جاءت رسل ربنا با لحق» ثم ليشرع إثرذ تلك 2 التعوذ على ما 
سبق؛ وليتل إثره على قلبه قوله تعالی: ظ إن ال وم ڪه يِصَلُونَ عل الى 


يكار اموأ ص لوأعليّه وَسَنْمَاَْسِيِمًا »#الأحزاب:01 فعند ذلك 
يستحضرالقلب, عظيم فضل سيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى عليه 
وعل ی آله وسلم عند الله تعالى» وأنه حاز عنده مترلن لا يمكن أن تلحق. إذ 
مولانا جل وعز على ماهو عليه من الجلال والكمال؛ يخبر أنه يصلي بنفسه 
على سيد نا محمد صل الله تعالى عليه وعل ى آله وسلم وكذ لكت 


ملاتحنه ا لحكرام عليهم الصلاة والسلام. على ماهم عليه من‌الكثرة 
والشرفء يتوسلون إلى الله تعالى بالصلاة على حبيبه ومصطفاه من جميع 
خلقه محمد صلى الله تعالى عليه وحل ى آله وسلم فيفرح عند ذلك العبد 
الضعيف الفقير؛ إذ تفضل عليه مولاه بأن أد خله بهذا الخطاب الجسيو وما 
احتوى عليه من الأمرالعظيم: #2 روض: التقربإلى حبيبه وأفضل خاقه 
عنده؛ عليه من مولانا جل وعلا أفضل الصلاةوأزكى التسليم: فحينئد 
يبادرباسانه وهو يبتهج فرحا لعظيم فض مولاه جل وعلا عليه إذ فتح له 
البابإلى التوصل منه. إلى أعظم الوسائل عنده سيد نا ومولانا محمد صلى 
الله عليه وعل ى آله وسلو فقال مجيبا لهذا الأمرالجليل: لبيك مولاي 
وسعد يكت. والخيركله 2 يديك وها هوالعبد الفقير الحفقيرراكن 
لنيع جنابكت» متوسل إليك بأفضل أحبابك صلى الله عليه وآله وسلم: 
يقول: بتوفيقك ممتثلا لأمرك, ومستعيتا بك 2 جميع أموره» اللهم صل 
على سيد نا محمد؛ نبيك ورسولك ود ليلك: صلاة أرقى بها مراقي 
الاخلاصءوأنال بها غاي ّْالاختصاصء وسلم تسليما عدد ماأحاطبه 
علمكت وأحصاه كتا بك أوغيرذ لك من كيفيات التصليات التي تليق 
پجلاله» ثم يتمادى على ذلك مستحضرا لصورته صلى الله تعالى عليه 
وعلىآله وسلم التي ليس ثم 2 المخلوقات مثلها 2 الجمال»مستشعرا عظيم 
حرمته عند العلي ذي الجلال؛ذاكرا عظيم شفقته ورأفته بالمؤمنين »وشدة 
اهتباله بهم ل حياته وبعد مماته› والسعي لا مراشدهم وإنقاذهم من كل 
هول د نیا وآخری» صلى النّه تعالى عليه وعلىآله وسلم, وعلى سائرأنبيائه 
ورسله أجمعين › ليتربى بذ لك عظيم محبته 2 قلبه: ويتشعشع أنوار حسن 
الاتباع # ظاهره ولبه» فإذا فرغ من ورده بالصلاة عليه صلى الله تعالى عليه 
وعلىآلهوسلم» حمد الله تعالى أيضا على التوفيق لبد ءذلك وتمامه؛ 
ليقيد بالشكرهذه النعمث العظمى؛ خشيي السلب عليها؛ وأقل ذ لك ثلاث 
أوسبع. ثم ليشرعإثرذ لك 2 التعوذ قاصدا التلاوة» ثم ليتلو إخره قوله 
تعالى: 0 عر آنه كه إلَمَ إل 2 4 محمد :۱۹ »ثم ليجب أمرمولانا العرير 
بقوله: لبيك مولاي وسعديك. والخيركله 2 يد يڪ وهاهوالعبد 


الفقيرالحقيريوحدك بالتهليل؛ منخلعا من كل شرڪ٬‏ ومن كل تغيير 
وتبديل يقو له» مخلصا من قلبه: ذا كرا لربه» لا إله إلا الله محمد رسول الله 
صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم )إلى آخردورسبحته من التهليل؛ وليعد 
التعوذوالتلاوة 2 أول كل دورمنهاءوإن اجتزأ بالمرةالأولى فلا بأس, 
وليحافظا لد اكر على إحضار فلبهلمعنتى التهليل؛ ليفوزبتمراته» 
ويستضيء قلبه بعظيم أنواره» وتحصل له الحرية العظمى من رقه لشيء من 
الكائنات: ويتحلى بالرتبّالعلياء والشرف الأبهىء باستثاده علما وحانًا 
ظاهرا وباطتا إلى مولاهالمنفرد با ماك والند بير »الذي لا نافع ولا صارسواه 
على العموم؛ تبارك وتعالى نعم المولى ونعم النصيرء لهذا كانت هذه 
الكلمّا شرفت جامعتّبين التحليز والتخليت؛ فيتخلى الذاكرأونئا من 
فلبه»ويطرد عنه جميع الخواطرالوهمين وجميع الكائناتالتي 
استعبد ته» من جاه» ومال» ونساء» وبئين ‏ ودينار: ودره م ومدح:» وذم: ونحو 
ذلت. بقوله لاإلهإلا الله أي: ليس ثم سوى مولانا جل عزمن جميع 
الكائنات على العموم» من هو غني 2 نفسه: أويفتقر إليهؤ أثرماء حتى 
يستحق أن يعبد »أويخاف»أويعول عليه 2 أثرماء بل جميعه عاجرا أتم 
العجزعن إيصال أمرما إلى نفسه أوإلى غيره» فوجب طرد جميعها من القلب» 
إذوجودها كعد مها بلاشك ولاريب: وماوجد مع بعض تلك الأمور 
المخلوقت؛ كالطعام: والشراب» والمياه؛ والثياب» والنساء, والبنين , والأموال: 
والنيران» والسلاح, والأسود , والحيات: والظلمت: والجن: والنار؛ من المصالح 
واللذات» ومن المفاسد والآلام» فليس متها أصلاء ولا يعول عليها با شيء من 
ذلحكولا غيره» فالا لتفات إلى شيء متها عمى وظلمي عظيمي: وحالي 
سيدي غير مستقيميٌ» وسفه قوي » وخصلم د ميمي» وقد رشد يد النتن» تجب 
المبالغ ت2 غسله من البال؛ ليتهيا القلب للتجلي بالنورالزكي اللامع من 
معرفت العلي ذي الجلال؛ فلما غسل الذاكر قلبه بذ لك النضي القوي العام 
وصلى على الكونين صلاته على الميت المعدوم أريعا ,وختم بالسلام» حلاه 
حينئد بزينيالد خول ج حضرة الملك العالام؛ فقال قول المضطر لأواه, 
اليائس يأسا قطعيا دائمامن كل ما سوى مولاه إثرنفي لا إله إلا الله وما 
ابتهج قلبه بنورا لحقيقت» وكان الانتفاء بها موقوفا على القيام برسوم 
الشريعن. وذ لك لا يكون إلا بالادمان على ذكرصاحبها المبلغ لها عن الله 


تعالى » سيد نا ومولانا محمد صلی الله تعالى عليه وعل ىآله وسلم احتاج 
الذاكربعد كلمن التوحيد الدالي على الحقيقتث أن يشفعها بإثبات 
رسال ت سيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى عليه وعل ىآله وسلم؛ ليحفظ 
نورتوحيده باد خاله 2 منيع حرزالشريیعم» فلهذا يغولالداكراثرلاإله 
الاالله محمد رسول الله صلى الله تعالى عليه وعل ىآلهوسلم وهمكذا 
ينبغي ‏ كل ذكرمن أذ كارالله تعالى »أن لا يغفل المؤمن فيه عن ذكر 
سید نا ومولانا محمد صلی الله تعالى عليه وعل ی آله وسلمء إما بأن يصلى 
عليه إثره» أويقر برسالته مع الصلاة عليه صلى النّه تعالى عليه وعلىآنه 
وسلمء أو زحوذ لك مما يوجب تعظيمه والتمسك بأذياله؛ إذ هو صلى الله 
تعالى عليه وعل ى آله وسلم باب الله الأعظمم» الذي لاينال كل خيرد نيا 
وأخرى الا بالتعلق به كمز فمن غفل عن ذكره؛ والتمسك بشريعته صلى الله 
تعالى عليه وعلى آله وسلم لم ينل مقصده؛ وكان مرميا سجن القطيعن: 

محروما من خيري الد نيا والآخرة: وسيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى 
عليه وعلى آله وسلم »هو د ليل ا لخلق إلى الله تعالى؛ فكيف يصل إلى الله 
تعالى من غفل عن ذ كرد ليله وقد قال بعض من طبع الله تعالى على قلبه: 
ممن يتعاطى التصوف وليس هو من أهله: مقال2 قريب7 من الكفر أوهي 
الكفر بعينه. أن الإكثارمن ذ كرالنبي صلى الله عليه وآله وسلم حجاب 
عن الله تعالى وقد سلك بعض الضالين مثل هذه المبارة» فقال: إذا أفردت 
التهليل عن إثبات الرسالن» كان أبلغ وأسرع # تأثيرمعنى التوحيد ‏ واحتج 
لضلاله وتسويل شيطانه: بأن قال للتهليل معنى, ولإثبات الرسالي معنى. وإذا 
اختلفت المعاني على الباطن» ضعف التأثير وبعدت الثمرة» قال: وإنما يحتاج 
إلى وصل الذاكرين عند الدخول ف الإسلام؛ قال بعض الأئم ّالراسخين 
رضي الله تعالى عنهم: وهذهالم قال والعياذ بالله تعالى من الفتن التي لا 
مورد لها غير النار» ولا عقبى لها سوى دارا لبوار» وماذاك !لا مكرواستدت راج 
إلى رفض الشريعىي. والا زحلال من ربقتها . وتعطيل رسومهاء ولو علم هذا 
الضال: ما تحت قوله: محمد رسول صلى الله تعالى عليه وعلىآله وسلم من 
الأسرارالتوحيديت: والحكم التهليليت: لانقشع عنهذ لك العمى فأصاب 


المرمى اه. اللهم أعذ نا من الفتن ما ظهرمنها وما بطن» يجاهسيد نا ومولانا 
محمد صلى النّه تعالى عليه وعل ى آله وسلو صلاة وسلاما نصل بهما مع 
الأحبي بفغضل الله تعالى إلى الفردوس الأعلى»والتمتع هتاك 2 جواره 
تعالى بنفيس تلك المواهب والمئن ) : 


أشرنا إلى أن الممصنف سيسرد شيئًا من أحوالٍ التصوّف وأهلهء ولذا 
ينبغي التنبه إلى أن إلزامَ الناس بطريقة مُعيّنة في ذكر كلمة التوحيده يعد 
مُخالفًا لهدي النبي كك؛ لأن هذه الطرائقّ ونحوها لا تؤخدٌ إلاعن 
المعصوم إن ثبعت ولم ينبت شيء من ذلك البئة. فاستحسانٌ مور 
مُخالفة اتی النبوي غير مقبول؛ لأن الأصل الإبقاء على الإطلاق في الذكر 
دون تقييل» ما لم ترد فيه سنة صحيحة؛ لأن الأصل التقيّد بالسنة. 

فكل ما يُستحسنٌ من هذه الطرائق في الذكر» وليس عليه دليل صحيح 
يَصارٌ إليه» فهو أقرب إلى البدع الإضافية. 

وبيحسنٌ أن ننبه في هذا المقام إلى أمور: 

ge القينء وهر ]زد ماركر‎ REA 
السلفي؛ لأن المنهجَ الصحيحء والبرهانَ المقبول» والحُجة الواضحةء ف‎ 
الكتاب والسنة والإجماعء وفي باب الأحكام يزيد القياس» وغير ذلك لا‎ 
قبل ولا بعد برهاناء فضا عن أن يكو هو آم البراهين.‎ 

ثانيًا: أن في كلام المُصنفي بدعتان: ( بدعة في العقائد, وبدعة في 
السلوك ): ۰ 

١-فأما‏ بدعة العقائد: ما سبق أن أشرنا إليه» من أن باب الكشفي ليس 


مصدرًا من مصادر العقيدة أو الأحكام أو حتئ الأخلاق والسلوك. 
فمسائل العقائد لا ُوَخَدُ إلا من الوحي عن المعصوم إل وإن كنا لا 
نشك أبرَاء بأن لا إلة إلا الله سببٌ لدخول الجنة والنجاةٍ من النار» لكن ما 
ذكره المُصِنففٌ من صفاتٍ وطرائق لذكر هذه الكلمة المشُرَّفق لادليل 
عليه. 

والأخطر من ذلك: حين ضِمَّنَ كلمة التوحيدٍ نفي الأسباب؛ فذكرٌ أن 
من معانيها أن يُُخْرِجَ المرء من قلبهٍ التعلّقَ بالأسباب مُطلقَاء وأن يعتقدَ 
أن الأسباب ليس لها أثرء فأدرجَ هذا المعنى في مفهوم كلمة التوحيد. 
وهنا عا ل ت نه نإن الى عليه العلف أن مين كل التوحيد: انه 
لا معبود بحق إلا الله تعالى» وهذا الذي جعل المُشركين يرفضونبهاء 
ويقفونَ منها موقفا مُعاديًا. 
فليس من معاني لا إل إلا الله» ألا يتعلّقٌ المرء بالمال ولا بالطعام ولا 
بالشراب» فالله تعالئ هو الذي جعل هذه الأسبابَ أسباباء فقال تعال': 
وڪلوا وأشْرَيوأ ولا د لا يحب الْمْسَرِفِينَ € [الأعراف:١8]»‏ وبين أَثْرَ 
المال فقال: #إن ترك حَيرًا ألْوَصِيّة لين وَالْأَْيِينَ بِالْمََرُوفٍ € [البقرة: 

٠‏ ولا شكٌ أن الإيمانَ بالأسباب لا يتعارضٌ مع العقيدة ولا يتناق 

مع كلمة التوحيدٍ لا إِله إلا الله. 
أما معناها الصحيحٌ الذي بيّنه القرآن» وذكره أهل العلم: فهو 


استحقاقٌ الباري جل وعلا للألوهية» فلا أحد يستحقٌ أن يُعبِدَ إلا الله 
تعالئ» فهو المعبود بحق. وهذه الكلمة ليست مُقتصرةً على مفهوم 
الربوبية» من الخالقية والرازقية ونحو ذلك من مقتضيات توحيدٍ الربوبية؛ 


فالمُشركون مُقَرّونَ بهذاء قال تعالئى: #ولين سألتهم مَنْ حَلق السَّمْوتِ 
وألارض مولن اه € القمان:ه!]» ومع ذلك رفضوا أن ينطقوا بكلمة 
التوحيدء أو أن ينصاعوا لهاء عندما دعاهم النبي كَل وبيّنَ لهم فضلها 
ومنزلتها ومكانتهاء فرعَبهم فيهاء وذكرٌ لهم أثرها الطيب في الدنيا الآخرة» 
ولكن قابلوه بالرفض والتعجب والاستنكار» وقالوا: 9 أَجَمَلَلآَيلَةَ إِلَهَا 
ا هنا ل غات € ا فا المر قف هن الكشركين تجا هذه 
الكلمة. وهو رفضهم لهاء مع استحضار أنهم يعتقدون أنه لا خالق ولا 
رازق إلا الله تعالئ» يدلٌ على أن معنى لا إلة إلا الله ليس مُقتصرًا على 
مقتضياتِ توحيدٍ الربوبية» إذن: فكيف نُضْمَّنُ معناها أنه لا أثْرٌ للأسباب. 
كما يروّح له صاحب هذه العقيدة . 

والمقصودٌ أن الإنسان إذا نطق بلا إلة إلا الله» وآمنّ بالأسباب 
كأسباب؛ يعني: إذا جاع أكلء وإذا ظمأ شرب وإذا احتاجَ للدفء 
تشمّسٌ أو اشعل النار» وإذا راد النبات سقئ الزرعَ بالماءء فهذه الأسبابٌ 
لا تتناق مع مفهوم لا إل إلا الله. فدعوئ المُصنف أن يستحضرٌ الشخص 
عدم التعلق اباب هذا من المُبالغة والغلو الذي ما أنزلٌ الله تعالئ به 
من سلطان» وهو مع ذلك يتناف مع العقل؛ فالعقل يبت الأسباب. 


فالأخدٌ بالأسباب لا يُؤْرٌ في التوحيدء فإذا حاف الإنسان من السَبّع» أو 
خافَ من عدوء فهذا الخوف لا يُؤثْرٌ في توحيدٍ الشخصء فقد حكي الله 
تعالئ عن مُوسئْ عليه السلام أنه خر من المدينة خائفاء فقال: 


لاخر ينها حَدَا مضب ا رت يح َالَو ألَْاِيينَ € [القصص:٠۲]»‏ وقال 
تعاليا : ولق عصَ لما اھا بكر كَأيّهَا جان ول موا وَل عقب يشوم لا َف إن 
لايخاف لدى الْمرَسَلُويَ € [النمل: ١٠]ء‏ فهذا من الخوفي الطبيعي الذي لا يتناف 
مع التوحيد» وكان نبينا الأكرم يأخذ بالأسباب ويتعاطاها في هجرته 
وغزواته» فكان يلبس ما يتترسٌ به من العدوء وهو سيّد المتوكلين عليه 
الصلاة والسلام. 

إذن: فلا يصح أن يدحَلَ في معماني لا إلة إلا الله ما ليس منهاء بل 
الواجب أن ندعوا إليهاء ونحص على الاستكثار منها. 

١-وأما‏ بدعة السلوكُ: فهو حين شرع بعص الهيئاتٍ الخاصة لذكر 
كلمة التوحيد؛ بأن يتوضأء ويختارٌ أوقاتا مُعيّنة» ويعمل الأعمال التي 
تسبق هذا الذكر المُخصسّصء فكل هذا من التشريع الذي ما أنزل الله 
تعالئ به من سُلطانء وفيه تعد على مقام النبوة؛ لأن الذي له حى التشريع 
والأمر والنهي هو النبي يله وما ذكره المُصنفُ هنا يدخلٌ ضمن البدع 
الإضافية. ۰ 


فهذا نموذجٌ من البدع التي تضمّنها هذا الكتاب» وأسماه م البراهين» مع 
انول باق باک بقلل ميم یراتا اكوم اباك 
وانتحسانات لاتقو يبا جت في ليست من الراهين فضلا عن أن 
وقوله: ((الفصلالرابع من الفصول الأربعت: ‏ بيان الفوائد التي 


تحصل لذاكرهذه الكلمة المشرفت: على الوجهالأكمل مع المواظبت ) : 
اعلم أن المواظبيّ على ذ كر الكلمت المشرفت: على الوجه الذي ذكرناه أوئا 
يحصل فوائد كثيرة: منها ما يرجع إلى محاسن الأخلاق الدينين ومنهاما 
يرجع إلى الكرامات التي هي خوارق العادات. 

أما الأول: فمنها: اتصافه بالزهد » ونعني به: خلوالباطل من ال ميل إلى 
فان, وفراغالقلب من الثقي بزائل» وإن كانت اليد مغمورة بمتاع حلال» فعلى 
سبيل العاري المحضت: وتصرفه فيه بالاذن الشرعي تصرف الوكالت 
الخاصث. ينتظرالعزل عن ذلك التصرف با موت أوغيره مع كل نفس 
وذلك ينفي عن النضس التعلق بما لا بد من زواله. ومنها: التوكل: وهو ثقن 
القلب بالوكيل ا لحق» بحيت يسكن عن الاضطراب عند تعذرالأسباب؛ 
ثقنّ بمسبب الأسباب» ولا يقد ح2 توكله تلبس ظاهره بالأسباب»إذاكان 
قليه فارغا منهاء يحيث يستوي عندهوجودها وعدمها. ومنها: الحياء بتعظيم 
الله عزوجل: بدوام ذكره» والتزام نهيه وأمره» والإامساك عن الشكوى به 
إلى العجزة والفقراء غيره. ومنها: الغنى: وهو غنى القلب بسلامته من فتن 
الأسباب» فلا يعترض على اللأحكام بلو ولا بلعل؛ لعلمه يمن صدرت مته جل 
وعرا متفرد بالخلق والتد بيرا ملك الوهاب. ومنها: الفقر: وهونفض يد 
القلب من الد نيا حرصا واکٹارا؛ لقطعه بأن حاجته ليست عند شيء منهاء 
وسكوت اللسان عنها بالكلييّ مد حا وذما. ومنها: الايثارعلى نفسه يما لا 
يدمه الشرع. ومنها: الفتوة: وهي التجا2 عن مطالبي ا لخلق بالإحسان إليه 
ولوأحسن إليهم؛ لعلمه بأن إحسانه وإساءتهم إليه »كل ذلك مخلوق له 
تعالى»والله خلقكم وما تعملون» فلم ي رلنفسه إحسانًا حتى يطلب عليه 
جزاءء ولم يرلهم إساءة حتى يذمهم عليهاء اللهم إلاأن يكون الشرع هو 


الذي أمربذ مهم أومعاقبتهم › فيفعل حينئذ ما أمربهالشرع, ليقوم بوظيفين 

التعبد فقطء وهذه المّتوة هي فون المسالمي. ومنها: الشكر: وهو إفراد القلب 
بالثناء على الله تعالى: ورؤينّالنعم منه 2 طي النقم والفوائد كثيرة 
ومن أرادها فليجتهد 2 أسبابها فيعرفها بالذوق. 

وأما النوع الثاني من الفوائد :وهو ما يرجع إلى الكرامات» فمنها: وضع 
البر كر الطعاموزحوه؛ حنى يكثر القليل ويكف ي اليسير وهذا 
مشاهد لأولياء الله تعالى كثيرا. ومنها: تيسيردنانير أودراهم أوكليهما 
أوغيرذلك مما تد عو إليه الحاجن: وقد كان بعض المشايخ 2 أول أمره 
حراراء فتعذرعليه شغل الحرارة تعذرًا شرعيًاء فكانإذا قضى وظيفنز 
ذكره: يرفع رأسه فيجد 2 حجره د رهما يشتري به قوتذ لك اليوم»ونقل 
عنالشيخأبي عبد الله التاودي, أن هاحتاج كسوة لأولادهوزوجت4: 
وكان كثير الأولاد» فاشترى شقفتوذهب بها إلى الخياطوأعطاه 
طرفها الو احد: وأمسك تحته الطرف الآخر فجعل الخياط يجذبها 
ويفصل منها شيئًا بعد شيء؛ حتى صنع أثوابًا عدة: تشهد العادة بأن 
ذلك لا يكون من شةر واحدة» فطا لذ لك على الخياط فقال له: يا 
سيدي هذه الشقت ما تتم أبداء فقال له الشيخ: خوف الفتئن قد نمت »ورمى 
له ببافيها من نحته. وكان بعص المشايخ لا ينتصب لذكر ولا لصلاة على 
سجاد ته 2 خلوته4: إلا ويخلق الله له على سجادته وتحتها دراهمم جددا» 
وكان له عا ئلب وأولاد » فكان معشر أولادهإذا رأوه يأخذ 2 التوجه للصلاة 
والدذكر: يحد فون به يترفبون انق صا ل4: فإذا انمٌّصل التقطوا تلت 
الدراهم فمنهم المقل ومنهم المكثر وداوموا على ذ لك حتى ننحد ثوا به 
وشاع الجحديث فانقطع ذ لت. 

ومتها: أن ينكشف له عن حمَيقَي ما يريد استعماله من الطعام» فيعرف 
حلاله من حرامه ومن متشابهه» بأمارات يجدها إما من باطنه» أومن ظاهره» أو 
من غيره. وكرامات هذا الباب كثيرة لا تعحصى. إلا أن المؤمن لا ينبغي أن 
يقصدها بشيء من طاعته, والاد خل عليه الشرك ا لخفي ومكربه والعياد 
بالله؛ إذهي من جملدّ ما يجب أن يصفي منها قلبه عند ذك ر كلمن 


التوحيد» فليقطع التفاته إليها بالكليي: وليكن مقصده رضا مولاه: الذي 
لا خلف له منه» ولا غنى لمخلوق عنه» وكشف !| لحجاب عن عيني قلبه؛ حتى 
ينتره ++ #ذلتالجلال العديمالمثالء ويوجهدهمولاه يبعجائب 
وأسرارلا يمكن أن يعبر عنها ال مقالءاللهم افتح لنا ذلك وزدنا من 
فضلك د نيا وأخرى يا أرحم الراحمين » يجاه سيد الأولين والآخرين»نبيتا 
ومولانا محمد وَل وعلى إخوانه من النبيين والمرسلين ‏ وعلى جميع 
الملائك 7 المقريين . 

وإلى فضل هذه الكلمنّوما يحصل لذاكرها من الفوائد »أشرت بقولي 
2 أصل العقيدة: ( فإنه يرى لها من الأسراروالعجائب مالا يد خل تحت 
حصر).ء وهذا الفصل الرابع هو آخرالسبعنالفصو رز المتعلقن بكلمىر 
التوحيد جعلناها سبع تفاؤنا ورجاءمزالمولى الكريم جل وعلاء أن 
يجعلها لنا ولجميع أحبتنا حصتا حصيئًا , وحجابا منيعا من التعذيب بشيء 
مندركات النارالسبع» كما أنا ختمنا هذه العقيدةوشرحناها بتحقيق 
معنى كلمتي الشهادة» نرجو به من مولانا جل وعلاء أن يختم لناولجميع 
أحبتنا وإخواننا 2 الدين بأفضل درجات الإيمان: ويجمع شملنا وشملهم إثر 
الموت مع أوليائه المقربين أهل النعيم المقيم والروحوالرب يحان. ولنختم هذا 
الشرحالمبارك إن شاء الله بأد عيت مباركن فنقول: الحمد لله الكريم 
الوهاب,المعطي النعم الجليلنٌل من شاء بمحض فضله لا لسبب من الأسباب» 
الفاح بصائرا لقلوت يود جى جرفت يبئورها حجب الكاثئنات كلها 
وظفرت بمنتهى الآراب. والصلاة والسلام على سيد نا ومولانا محمد صلى الله 
تعالى عليه وعلى آله وسلم معدن الكمالات: والوسيلي العظمى دنيا وأخرى 
لنيل المنى والحاجات» وينبوع الفضائل وأساس جميع الخيرات؛ المشرف على 
كل مخلوق لله تعالى الأرض والسموات»ورضي الله تعالى عنآله 
وصحبه. الذين هم بعد غيبته ولحوقه بالرفيق الأعلى الأزجم الزاهرات» 
والذينهم القدوة للخلائق بعده.؛ وهم خير الأم: الأائم تالهداة وعن 
التابعين ومن تبعهم بإحسان إلى يوم يبعث الله العظام الرفات: ريما ظا 


حر 4 کے 


اش ون ار تفر ا رمتا تكن من الْحَسرنَ 4الأعراف:٠۲»ربناظلمنا‏ 
أنفسئا ظلما كثيرا؛ ولا يغظرئنا الذنوبإلاأنت: فاغفرئنا مغفرةمن 
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عندتء وارحمناإنك أنت الغفضورالرحيى ر لا بجعلا فتنة للقَومِ 


مر رم 2 


يليت ندا وتا متك من الَْوْ و الْكَفْرنَ »#يونس:85-10»اللهميا 
غياث المستغيثين › وملجأ ذوي الفاقات الملهوفين › أسألك يا أرحم الراحمين يا 
ذا الجلال والإكرام, أن نتجعلنا 2 الد نيا والآخرة من خيار أهل لا إله إلا الله 
ومن خيار أهل معرفتك. وأن نمتعنا إثرالموت مع الأحب:ل# جنّالفردوس 
يجلائل نعمك وجميل رؤيتك. وأن تغط ر لنا جميع ذنوبنا بلاعقوب: ولا 
محنت وأن تؤدي عنا جميع تبعاتنا بمحض فضلاك بلاخزي د نيا وأخرىيا 
ذا الفضل ول منت اللهم لك الحمد وإليك ال ملشتكى من أنفسنا. ومن عوائق 
قد عسرمعها 2 هذه الأزمنث الصعبت” النجاة: فآمتايامولانامن ضررها ‏ * 
ديننا ودنيانا حانا ومآنا؛ حتى نفوزباً عظم رضوانكت 2 لحياةوبعد الممات. 
اللهم يا أرحم الراحمين إنه قد أسرتنا الأوهام والهوى: وضعفت عن النهوض 
إلى التمتع بمنيع جنابك العلي منا القوى: وقد اشند عليناوثاق القلوب» 
وأضعفها وأعمى عينها توالي ظلمات المعاصي عليها وترااكم ران الذنوب» 
ففلوبنا تبكي وتندب وإن صحك منا اللسان» وتريد النهو ص إلى نيل 
الحمالات شوق إليه فيمنعها الأسروالعمىء ولا تساعدها علي هالقوىو 
النفس ولا الأركان: فصرنا يا مولانا مطروحين 3 مضيق سجن الآفات» 
مكبلين فيه بثقل قيود الشهوات» فياذا الفضل العظيم الذي لا يحد »وا 
يعلل» ولا يقاس بمكيال ولا ميزان» يا ذا الكرمالعميم الذي فاض على 
العوالم كلهاء حتى طمع فيه القريب ومن هو 2 غايي البعد والخسران؛ قد 
أمرتنا ياذا الجلال والاكرام على لسان نبيك ورسولك سيد نا ومولانا 
محمد صلى الله تعالى عليه وعلى آله وسلم بفكات العاني وإنقاذه من 
الأسر» الذي ضرره يسيروعرض فان» فنحن يا مولانا العانون حقيقي: 
الخائفون الانقطاع عما يدوم من الخير العظيم: مما حبرت بهأولياءكت 2 
أعلى الجنان, ولا عوض له من الفوزمنك بجميل الرضوان» من على قلوبنا 
وذواتنا المأسورة والمحبوسث عن التمتع بلذيذث حضرة جلالڪ٬‏ التي لا يملكت 
الصبرعنها بما به أمرتنايا كريم يا وهاب يا رحيم يا رحمن: يا من ليس معه 


تد بيرملكه ثان: اللهم اغفرئناء ولأبائنا وا ولأشياخناء 
وإخوانناء وأحبتناء وذرياتناء واجمع شملنا وشملهم بلامحنن مع أكابر 
أوليائنكت 2 أعلى عليين »ومتع جميعنا إثرالموت 2 أعلى الفردوس بلذ يد 
رؤيتك. ومرافقة من أنعمت عليهم من النبيين والصد يقين » والشهداء, 
والصالحين» اللهم انفع بهذا الشرح كل من اعد عتنى به من أهل الخير والايمان» 
ومن اللهم على كل من حفظ العقيدة أصله بحسن الخاتم ت والفوزبعموم 
الغفران:» اللهم اجعل حفظها لهم نورا عظيما #الد نيا والآخرة وأعطهم 
بسببها بلا محدني مر من الفردوس الأعلى أعلى ال منازل الفاخرة واحفظنا وإياهم 
إلى الممات من جميع الفتن» واجعل بيننا وبين الظالمين حجابا مستورا د يننا 
ودنيانا يا عظيم المواهب وا مئن: نتوسل اليك يا مولانا 2 نيل هذه المطالب 
كلها بذ اتك العلين ثم بنبيك ورسولك سيد نا ومولانا محمد صلى 
تعالى الله عليه وعلىآله وسلم ذي النفس الزكيت, الشفيع المشفع عند كت 
سيد الأولين والآخرين: سيد نا ومولانا محمد صلى الله تعالى عليه وعلىآله 
وسلم وعلى أهله؛ عدد ماذكرك وذكره الذااكرون : وغفل عن ذ ڪرڪ 
وذدكر الفافلون. 

وآخرد عواناأن الحمد لله رب العالمين ‏ وحسبنا الله ونع م الوكيل وله 
حول ولا قوةإلا بالله العلي العظيم › وحسبنا الله وكفى: وسلام على عباده 
الذين اصطفى:ء وصلى الله على سيد نا محمد وآله وصحبه وسلو عدد قطر 
الأمطار وعدد ورق الأشجار: وعدد مثاقيل الجبال والأحجار وعدد الرمال» 
وزبد البحار وعدد الأبراروالفجار»وعدد ما يختلج #الليلوالتهار»واجعل 
اللهم هذه الصلاة لنا نجاة من النار» يا واحد يا أحد,» يا مهيمن يا قهار»وسلام 
على جميع الأنبياء والمرسلين ‏ وا لحمد لله رب العا مين ) : 

من النزعاتٍ الصوفية في كلامه السابق: 


TOT TT oe NR, 
النزعة الصوفية في مغهوم التوكلء حيث قال: ( ومتهاالتوڪل: وهو‎ 2 
تم القلب بالوكيل ا لحق» يحيث يسكن عن اللااصطراب عند تعذرالأسباب؛‎ 
ثفقنّبمسبب الأسباب» ولا يقد ح2 توكله تلبس ظاهره بالأسباب,؛إذا كان‎ 


قلبه فارغا منها, يحث يستوي عند هوجودها وعدمها): فمفهوم التوكل 


عندهم: هجرٌ الأسباب وتركها وعدم تعاطيهاء فلا يكون الشخصٌ مُتوكلا 
حتئ يترك فعل الأسباب» ولذا يشترطون لمن أرادَ الوصول: أن يذهب إلى 
الفلاة دون أخذٍ الأسباب» حتئ يصيرٌ عنده حق التوكل. وهذا منهج خاطى 
ليس صحيحًا؛ لأن من التوكل الأخذ بالأسباب» كما قال النبي كك للرجل : 
«اعقِلْهًا وَتَوَكل 200 : 

فتجد عند هو لاء المُبالغة في رد الأسباب؛ تعلّقا بالله تعالى» حتئ قال 
الشيخ أبو حامد الغزالي: إذا أردت أن تصلّء لابّدَ أن نتركَ كل شيء 
وتخرجٌ دون زاد"» وهنا يحصل عندهم الاضطراب. وهذا المنهجٌ 
خارج عن منهج النبي يي وحياته. 

فقمّةُ الت وکل وتمامه: أن تفعلٌ الأسبابَ المشروعة» وتترك الأسباب 
الجمنوعة. 

والإنسان قد يُبتلئ ببعض الأسباب المُحرمة؛ كالتعامل بالربا ونحوه. 
يمن تعاط حل الاب الحرم ل يكن ر عا اهار 

ومن التوكل : الاتجار ك فمن اتجر بالمباح ولم يتجاوزه إلى 
الحرام» فهذا مُتوكل. 


)١(‏ سبق تخريجه. 


(۲( الغزالي: إحياء علوم الدين› دار المعرفة بیروت»› (5/ 55)). 


ء و هك 
وهناك أسبابٌ جائزة مُباحة» لو تركها الإنسان توكلا ففيه خلاف؛ 


كما ورد في حديث السبعين ألما" فذكرٌ في الحديثِ سببًا مُباحَا وهو 
الاسترقاء» وذكرٌ سببًا مُحرمًا وهو التطير» وذكرٌ سببًا مكروهًا وهو الكي» 
فمن ترك الأسباب المُباحة توكلا على الله تعالئ فلا بأس. 

؟- النزعة الصوفية فى الكراماتِ» كما في قوله: ( وأما النوع الثاني من 
الموائد , وهوما يرجع إلى الكرامات: فمنها: وضع البرك الطعام وزحوه 
حتى يكثرالقليل ويكفي اليسير وهذا مشاهد لأولياءالله تعالى 
ترا 

وهذه نزعة صوفيةٌ عندهم. فعلامة القبول عندهم: رؤية الأنوار وحصولٌ 
الكراماتء ويرونه دليلا على صحة الطريق» وهذا ليس صحيحًاء ولذا صارَ 
حصولها مطلبٌ عندهم» فكثرٌ تلاعبٌ الشياطينٍ بهم وقد رد عليهم شيخ 
الإسلام وبيْنَ كيف تتلاعبٌ بهم الشياطين"“ 

ولكن الدعوةً إلى التمسك بالسنة هو الأصل الأصيل» وينبغي ألا 
يكوت عبد الشخص تطعا إلى الكرامات والخرارق» فهذا البحثٌ 
والتطلع ليس من السنة والهدي؛ لأن المطلوبَ هو الاستقامة» حتئ قيل: 


)١(‏ أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الرقاق» باب يدخل الجنة سبعون ألقًا بغير حساب» 
ح(1051). 
(۲) ابن تيمية: الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان» ت. عبد الرحمن اليحيئا» دار 


المنهاج» ط۱ ۲۸٤۱ھ .)۲٣۷-۲۳۹(‏ 


الاستقامة خيرٌ من ألف كرامة؛ فمن استقام على السّنةِ فهو على خير 
سواء جاءته كرامة أم لا. لكن أربابَ التصوّفٍ يرون أن علامة القبول 
ظهورٌ الكرامة. وهذه الكرامات لم تكن تكثرٌ عند الصحابة رضي الله 
عنهم» كما كانت عند من بعدهم» كما ذكرٌ ذلك شيخ الإسلام ابن 


ت ة. 

ونبه في هذا المقام: إلى ما هو مُشاعٌ عند أصحاب الطَّرقٍ الصوفية 
من ترتيب بعض الكراماتٍ على بعض الوس التعبديّة من الأذكار 
والأورادٍ ونحوهاء ومن هذا ما ذكره المُصنفٌ هناء من حصولٍ بعض 
الكراماتٍ لمن قال كلمة التوحيدٍ بطريقة مُعيّنة. ونحن لا ننفي وقوع 
بعض الكراماتٍ لبعض الصالحين المتقين» وأن الله تعالئ قد يكرمهم 
بهاء لكن أن تربط الكرامات بهذا الذكر المُقيِّدِه وبهذه الصفة المُعيّنة 
فهذا مما لا يقر عليه وهو أمرٌ مشهورٌ عند أصحاب الطَّرقٍ كما ذكرنا. 
ولذا فكل طريقة صُوفية نشی لها ذكرًا خاصًاء وتبيّنُ أثره بما يجذبٌ إليه 
عوام الناس؛ كالبدعة التيجانية في صلاة الفاتح التي جعلوها أفضل من 
قراءة القرآن. فأصحابٌ الطرق ارف عدون ا رار از 


مخصوصة. ويُرتبون عليها من الآثار» ما يُرَغْبٌ الآخرين لفعلهاء وهذا ما 


770/١١ ابن تيمية: مجموع الفتاوئ:‎ )١( 


أشارٌ إليه السنوسي هناء من حصول بعض الكراماتٍ من تكثير الطعام» 
ووجدانٍ المال» ونحو ذلك. ۰ 

ونحن نقول: لا شك أن الرزقٌ والبركة في الطعام قد يقمٌ لبعضٍِ 
عَبَّادٍ الله الصالحين المتقين» لكن حصول التقوئ لا يكون بمثل هذه 
الطرق الي قار لها مييق BONS CG‏ 


بل هي من البدج التي حذَّرت منها الشريعة. 

وختامًا: أ شيرٌ إلى ما يجبٌ على المُسلم من مُتابعة النبي بلا فإن من 
معان شهادة أن محمدًا رسول الله يكِِ:اطاعته فيما أمر» وتصديقه فيما 
أخبر» واجتناب ما نهئ عنه وزجرء وألايُعبدَ الله تعالئ إلا بما شرع). 
ولذلك حدّرت الشريعةٌ من الابتداع في الدين وأبانت خطورته؛ فقال 
النبي يَلَيةّ:( وإياكم ومحدثاتِ الأمور فان كلّ محدثة بدعة وكل بدعة 
ضلالة)'» وقال: ( م مَنْ أَحَدَتٌ في أَمْرِنَا هَذَا ما لَيْسَ مِنْهُ فَهُوَ رَد » وني 
ووا( عل ال عا آنا افو )الدع والاتهدات 


(۱) أخرجه أبو داود في سننه» كتاب السنة» باب في لزوم السنة» ح( .)٤0٥۹٦‏ 

(۲) أخرجه البخاري في صحيحه» كتاب الصلح» باب إذا اصطلحوا على صلح جورء فالصلح 
مردود» ح(۲۹۹۷)» ومسلم في صحيحه» كتاب الأقضية» باب نقض الأحكام الباطلة» ورد 
محدثات الأمورء ح(۸١۱۷).‏ 

(۳) أخرجه مسلم في صحيحه» كتاب الأقضية» باب نقض الأحكام الباطلة» ورد محدثات 


الأمور ح(1918). 


في الدين مردودان على صاحبها. ولذا فالواجبٌ الحذرٌ من البدع» سواء 
كانت بدعًا حقيقة أم بدعًا إضافية» وهذا التقسيمُ أشارٌ إليه هل العلم» 
وذكره الإمامٌ الشاطبي في كتابه الاعتصام'''. فقسّمَ البدعة إلى قسمين: 


ل 


١‏ -بدعة حقيقية: كبدعة القدرية والجهمية» فهؤلاء أحدثوا في الدين 


ما لم يأذن به الله» ولذا وقفَ السلف منهم موقفًا عظيمًا؛ دفاعا عن جمئ 
العقيدة والدين» وموقفهم منها مشهورٌ معروف» كيف رذوها وحذروا 
منها ؟ 

١-بدعةٌ‏ إضافية: كالذكر في وقت مُعيّن» وهيئةٍ مُعيّنة» وصفة مُعيّنة لم 
يرد بها الشرع» وكمن أرادَ أن يُشرّعَ للدعاء بعد الصلاةٍ جماعة» أو راد أن 
یشرع صلاةً الضحئ جماعة في المسجدء أو راد أن يُشْرّعَ صلاة التراويح 
جماعة في المسجدٍ طوال العام» فهذا كله من قبيل البدع الإضافية التي 
جا هته الا 

فإن قِيلَ: لِم منعوا من ذلك» مع أن أصلّ الفعل من الصلاةٍ والدعاء 
جائز ؟ قِيل: حتئ لا يُحدث المرء في دين الله تعالئ ما ليس منه» ولا أن 
يُشْرّعَ ما لم يأذن به الله تعالئ» ولأنه لو كان مَشروعا لَفْعَلّه النبي يا 
فلما كان موجودًا في زمن النبي يلق ولم ينقل عنه فعله مع توافر 


(0)الشاطبى: الاعتصام. ت: سليم الهلالي» دار ابن عمان» مصرء ط۱ ١57١اه‏ (۱/ .)۳٣۹۷‏ 


الدواعي والهمم لفعله» دل على أن فعله غير مشروع» ولذلك يقولون: 
متئ تين هلال عيد الفطرء توقف الناس عن صلاة التراويح جماعة في 
المساجد؛ لأنها مرتبطة ع ا ان عل E‏ 
ولذا كان السلف يمنعونٌ من الإحداث» حتئا فيما كان مشروعًا أصله؛ 


كالصلاة والذكر» ما لم يكن موجودًا في زمن النبي كَكِل. 

ومن هنا نفهم موقف الصحابي الجليل عبد الله بن مسعود رضي الله 
عنه» من إنكاره على الذين جلسوا في المسجدٍ حِلَقَاء يقولُ أحدهم: كبرو 
مائة فيكرون» وهللوامائة فيّهللون» وذلك أن الصحابة 


)١(‏ أخرجه الدارمي في سننه» باب في كراهية أخذ الرأي» ح(۹٠۲)‏ ونصه: «قال الإمام عبد الله 


م2 


َخْبْرَنا الْحَكَمُ الْبارَك آنا ٿا عَمْرُو بْنُ يَحْيَىء قَالَ: سَمِعْتٌ أبِيء يُحَدّتْه عَنْ أبِيه 
«کتا نَجُلِسٌ عَلَى باب عَْدِ الله بْنِ مَسْعُودٍ رضي الله عَنْهُ قبل صَلَاةٍ الْعَدَاةِ قدا حر خرّج» مَشَيْنًا 
حا يب ري قيار روي لحي قات أَحَرَجَ إِلَيكَمْ 

بُوعَبْدِالرَّحْمَنِ ؟ قَلْنَا: لا بعد قجس مَعَنَا حت َرَج لما َرَج فنا إِلَيْهِ جَمِيعَاء فَقَالَ 
قري هايا عبد لمن إّي رأث في الْْجد ًا ًا كته وک ار - وَالْحَمْدُ 

ِل - إلا حَيْرَ قَالَ: قَمَا هُوَ؟ قَقَالَ: إِنْ عشت قَسَبَرَ اه قَالَ: رَأَنِتُ فِي الْمَسْجِدٍ قَوْمّا جلما 
جُلُوسَا يَنْتَِرُونَ الصَّلَاءَ في كَل حَلْقَةٍ رَجُلُ» وَفِي أَيْدِيهِمْ حصّاء فَيَقُولُ: كبوا مائ 
فک ونما فشو ل :هلاو قائف للود قا ويفولة رامات ف ون مان یال 
e‏ رَأَيكَ أو انْتظار مرك قَالَ:» قاد أَمَرْتَهُمْ أَنْ 


بيه قَالَ: 


A 
tR 


١ | ١ > 


عدوا سَيَاتهِمْ وَضَمِدْتَ لَهُمْ اَن َايَضِيمَ مِنْ حَسَنَاتَهنْ) تم مَضَئ وَمَضَيْنًا مَعَهُ حَنَّى نیٰ 


رضي الله عنهم كانت لديهم ردَّة فعل ضدّ كل ما استّحدِتٌ في باب 
العباداتٍ والأذكار ما لم يكن موجودًا في زمن النبي كله. 

ونجد هذا جليًا في موقفهم من المصالح المُرسلةٍ التي هي معقولة 
المعنى؛ كالذي جرئ في مسألةٍ جمع القرآنٍ في زمنٍ أبي بكر الصديق 
رضي الله عنه» فتوقفوا فيه حت جمع الله تعالى صدورهم عليه. 

وقد يحصل اشتباةٌ عند بعض الناس بين البدع الإضافية والمصالح 
المرسلةء فالمصالح ال لا قبيل البدع أبذَا؛ لأن 56 
قفرا ت ا سد البرسة ولاو لباق ارق 
الحاضرء باستخدام مُكبراتٍ الصوت للأذانٍ والصلاةء أو المجيء إلى 


س چ جح سس 


حَلْقَة مِنْ تلك الْحِلَقء قوفف عَلَيْهمْ فَقَالَ :» مادا الْذِي أَرَاكُمْ تَصْتَعُونَ؟ قَالُوا:يَا أبَاعَبْدٍ 
خم حص اغد ایر َي اتح قل اعد وا اتک فنا ضَاِنٌُ أن ايَضِيعٌَ مِنْ 
حستاتکم سی ويك ميا َة مُحَمَّدِ ما شرع عَلَكَتَكُمْ هَؤْلَاءِ صَحَاَةُبيَكُمْ وك ارون 
وَهَذْهِ ثاب لم تبل» اينه يه َم كس وَالذِي تفي بيده إنَكْ لَعلَى مل هي أُهْدَئ مِنْ مِلَّة مُحَمَّدٍ 

کيا أو مفو باب صَلالَة». فَالُوا: الله يا با عبد الرّحْمَنِء مَاأرَدنَا إلا الْحَير.قَال: كم مِنْ مُريدٍ 
لِلْحَي رن يُصِييَكُ إن رسو الله ا كتا أن َوْمَايَفْرَءُونَ اَْرَآنَ لا مُجَاورُ رايهم وَائِمُ الله ما 
أذري لل أككرَهُمْ منک“ ٿم تول عَنهُم قَقَالَ حَمْرُو بن سَلَمَة: رايا عَامَةَ وك الْحِلَقٍ يعو 
يَومَ اهر وانِ مَعْ الخَوّارج». 


الحج والعمرة بالطائراتٍ والسياراتِ» فهذه مصالح مُرسلة معقولة 
اله لا يقصدها الإنسان لذاتباء وهذه لا تندرج تحت البدع. 

والمقصود: وجوب الالتزام بالسنة والعنتر افا اللخلومن الي وخاصة 
ما يستحدثه بعص الناس» من مناهج مُخالفة لمنهج السلف الأوائل. ۰ 

والمنهح ال الا س اناه هر ال القائم على الكتاب 
والسّنةء فهما المرجعان الأساسيان» وأدرجوا الإجماع؛ لأنه تابع 
للنصوصء وأدخلوا القياسٌ في أدلةٍ الأحكام. 

وأما الكشوفُ والرؤئ والمنامات فهي وإن كانت حقًا في بايا 
الصحيح"" إل أن العلماءً لا يُدرجونها في الججاج العلمي» وإنما 
يقتصرون علئ أدلة الكتاب والسّنةٍ والإجماع. 000 القياس في 
الأحكام. ْ 

و لايقبل أهل العلم الكشف أو المنامات في التشريع 
اناي دو چا ا جا ار 


)١(‏ ومن ذلك: ما حدث مع عمر بن الخطاب رضي الله عنه» فقد قال نافع: إن عمر بعث سريّة 
فاستعمل عليهم رجلا يقال له سارية» فبينما عمر يخطب يوم الجمعة. فقال: «يا سارية الجبل» يا 
سارية الجبل»» فوجدوا سارية قد أغار إلى الجبل في تلك الساعة يوم الجمعة: وبينهما مسيرة 
كبهره أخرحيه اللالكائي في كتابه: شرح أصول اعتقاد أهمل السنة والجماعة ت: د. أحمد 
الغامدي» دار طيبة» الریاض» ط۲ 1١515‏ ه »)۱۲۸/١(‏ وصححه الشيخ الألباني في السلسلة 


.)١١١١( الصحيحة:‎ 


عبادةٍ أو طاعة عن طريق الكشف والمنامات؛ لأن التشريع محض حقٌ لله 
تعالئ» لا يكون إلا بالنصٌ الثابتٍ الصحيح» وهذا هو مادرجَ عليه 
أهل العلم فلا تجدٌ في ججاجاتهم المقبولة الاستدلال بالكشف أو 
المناماتٍ والرؤئ . 

فالواجبُ: الحذرٌ من البدع أينا كانت» ولا قبل من أي إنسانٍ مهما 
بلغ منزلة ودرجة في العلم» والتزام الحنٌّ هو الواجبٌ» والحقٌّ هو ما كان 
عليه أصحاب القرونٍ الفاضلة؛ فهم الأعلم والأحكم وطريقتهم هي 
الطريقة الأسلم. 

وصائ الله وسل وبارك على نبينا مُحمدٍ وعلئ آله وصحبه أجمعين. 
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